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Lời Đầu Sách 


Ma chướng là những kể xấu ác, những chướng ngại trên bước 
đường tu tập. Bất cứ luyến ái, chướng ngại hay ảo tưởng nào lôi kéo sự 
chú tâm tu tập của mình. “Ma” tiếng Phạn gọi là mara, Tàu dịch là 
“sát,” bởi nó hay cướp của công đức, giết hại mạng sống trí huệ của 
người tu. Ma gồm tất cả các chúng sanh ngăn trở con đường chân 
chánh. Ma dân nghĩa là những kẻ đi theo Ma. Chúng có năng lực đến 
nỗi chúng có thể xuất hiện liên tục trước mắt những người nỗ lực thực 
hiện chánh đạo, cám dỗ và quấy rối họ. Ma dân âm mưu gây trở ngại 
và hăm dọa những người nỗ lực tu theo chánh đạo. “Ma” cũng chỉ cho 
những duyên phá hoại làm hành giả thối thất đạo tâm, cuồng loạn mất 
chánh niệm, hoặc sanh tà kiến làm điều ác, rồi kết cuộc bị sa đọa. 
Những việc phát sanh công đức trí huệ, đưa loài hữu tình đến niết bàn, 
gọi là Phật sự. Các điều phá hoại căn lành, khiến cho chúng sanh chịu 
khổ đọa trong luân hồi sanh tử, gọi là ma sự. Người tu càng lâu, đạo 
càng cao, mới thấy rõ việc ma càng hung hiểm cường thạnh. Trong 
Phật giáo, ma chướng là những trở ngại tai hại những trở ngại trong 
việc tu tập cho hành giả tu Phật. Ma chướng luân phiên rình rập và 
hãm hại người tu. Ma chướng cũng luôn chờ cơ hội lôi kéo người tu về 
phía chúng. Người tu hành mà bị ma ám, tức là bị xúi dục làm điều 
xằng bậy, trái với đạo đức, thì kể như tàn một đời. 

Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong Liên Tông Thập Tam 
Tổ, người tu Phật có ma sự vì bởi ba nguyên nhân sau đây. Thứ nhất là 
không thông hiểu vững chắc về giáo lý. Thứ nhì nlà không gặp minh sư 
hay thiện hữu tri thức. Thứ ba là không biết tự xét lấy mình, đây là 
điểm quan yếu nhất trong ba điểm trên. Trong đạo Phật, những việc 
phát sanh công đức trí huệ, đưa loài hữu tình đến niết bàn, gọi là Phật 
sự. Các điều phá hoại căn lành, khiến cho chúng sanh chịu khổ đọa 
trong luân hồi sanh tử, gọi là ma sự. Người tu càng lâu, đạo càng cao, 
mới thấy rõ việc ma càng hung hiểm cường thạnh. 

Phải thực tình mà nói, không riêng gì Phật tử, mà cả thế giới mang 
ơn đức Phật nơi việc Ngài là người đầu tiên chỉ ra con đường giải thoát 
cho con người, thoát khỏi những ma chướng trói buộc của tham, sân, sĩ, 
mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng... mà trong tập sách nhỏ này 
chúng ta gọi nó là “Ma Chướng Và Thử Thách Trong Đời Sống”. Hy 
vọng tập sách nhỏ này có thể giúp vạch ra cho chúng ta thấy những thứ 


được gọi là “Ma Chướng Và Thử Thách Trong Đời Sống”. Nếu Phật tử 
chúng ta cố gắng tiến bước trên con tu tập, dầu chưa nói đến việc 
thành Phật, ít nhất ngay trong khoảnh khắc hiện tại, chúng ta có thể 
giảm thiểu được những tư tưởng và việc làm tội lỗi, ích kỷ, oán ghét, 
nóng giận, ganh ty, thù hận và ác ý... Hơn thế nữa, nếu chúng ta có thể 
nhận diện được những con ma chướng trong đời sống, cũng giống như 
việc giảm thiểu được những hiệu quả của nghiệp xấu mà mình đã 
phạm phải trong nhiều đời quá khứ, vì đây là cách mà đức Phật đã đi 
để vượt qua những nghiệp xấu của chính Ngài. 

Chính vì thấy trong cuộc sống này có quá nhiều ma chướng gây 
không biết bao nhiêu là khó khăn trở ngại cho người tu Phật nên tác 
giả đã cố gắng biên soạn tập sách nhỏ có tựa đề “Ma Chướng Và Thử 
Thách Trong Đời Sống.” Đây không phải là một nghiên cứu thâm sâu 
về những lời Phật dạy, mà nó chỉ đơn thuần vạch ra những con ma và 
những thử thách làm cẩn trở bước đường tu tập của bất cứ người Phật 
tử nào. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng đường tu chân chánh 
không hẳn là phải xuất gia vào chùa làm Tăng hay Ni, mà nó có nghĩa 
là bước vào việc thực tập những lời dạy của đức Phật có thể giúp làm 
cho đời sống của chúng ta trở nên yên bình hơn. Như trên đã nói, 
nguyên nhân căn bản gây ra khổ đau phiển não chính là những con ma 
chướng như là tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, VỌNE... 
và mục đích tối hậu của đạo Phật là nhằm giúp chúng sanh, nhất là 
những chúng sanh con người loại trừ những thứ ấy để nếu chưa thành 
Phật thì ít nhất chúng ta cũng trở thành một chân Phật tử có một cuộc 
sống an lạc, tỉnh thức và hạnh phúc. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ 
rằng đường tu đòi hỏi nhiều cố gắng và hiểu biết liên tục. Chính vì 
những lý do này mà mặc dù hiện tại đã có quá nhiều sách viết về Phật 
giáo, tôi cũng mạo muội biên soạn tập sách “Ma Và Thử Thách Trong 
Đời Sống” song ngữ Việt Anh nhằm giới thiệu những trở ngại căn bản 
trong tu tập cho Phật tử ở mọi trình độ, đặc biệt là những người sơ cơ. 
Những mong sự đóng góp nhoi nầy sẽ mang lại lợi lạc cho những ai 
mong cầu có được cuộc sống an bình và hạnh phúc. 


Thiện Phúc 


Preface 


Obstructive ghosts mean any evil doers, delusion or force of 
distraction. “Demons” are called “mara” 1n Sanskrit. In Chinese, the 
word has connotation of “murderer” because demons usually plunder 
the virtues and murder the wisdom-life of cultivators. Devil or “mnara” 
includes all creatures that obstruct the righteous way. Mara”s people 
means the followers of the devil. They have such great powers that 
they may appear In succession before those who endeavor to realize 
the righteous way, lead them Info temptation, and confuse them. These 
devilish people conspire to obstruct and Iintimidate those who try to 
practice the riphteous way. “Demons” also represent the destructive 
conditions or Influences that cause practfitloners to refrogress 1n theIr 
cultivation. Demons can render cultivators Insane, making them lose 
therr right thought, develop erroneous views, commit evil karma and 
end up sunk In the lower realms. These activitles which develop virtue 
and wisdom and lead sentlent beings to Nirvana are called Buddha 
work. Those activiles which destroy good roofs, causing sentient 
beIngs to suffer and revolve In the cycle of Birth and Death, are called 
demonic actions. The longer the practitioner cultivates, and the higher 
his level of attainment, the more he discovers how wIcked, cunning and 
powerful the demons are. In Buddhism, obstructive ghosts or mara- 
hindrances mean demonic obstacles or harmful obstructions which 
cause obsfructions In cultivation for Buddhist cultivators. Obstructive 
demons (obsftacles) always take turns watching and harming cultIvators 
constantly. Obstructive demons always waIt for the opportune moment 
to atfract and lure devoted cultivators to fall to the demonic nets. 
Cultivators who have a deluded mind (delusive thoughts), which steers 
him to toward doing things contrary to the way; 1ts considered over 
with the wholesome path for this entire lifetime. 

According to Most Venerable Thích Thiển Tâm ¡in The Thirteen 
Patriarchs of Pureland Buddhism, Buddhist practiioners have the 
element of demonic obstructions, for the three reasons. First, not 
having a firm foundation and understanding of the Buddha”s teachings. 
Second, not encountering a good knowledgeable advisor or having 
virtuous friends. Third, not knowing how to practice mental reflection 
of one”s self, or lacking self-awareness. Thịs 1s the most crucial point 


among the three. In Buddhism, those activiies which develop virtue 
and wisdom and lead sentlent beings to Nirvana are called Buddha 
work. Those activiles which destroy good roots, causing sentient 
beIngs to suffer and revolve In the cycle of Birth and Death, are called 
demonic actions. The longer the practitioner cultivates, and the higher 
his level of attainment, the more he discovers how wIcked, cunning and 
powerful the demons are. 

Truly speaking, not only Buddhists but the whole world also are 
indebted to the Buddha for 1t is He who first showed the Way to free 
human beings from the obstructive ghosts of lush, anger, stupidity, 
arrogance, doubtness, wrong views, killing, stealing, sexual 
misconduct, and lying... which ¡1n this lile book we call them 
“Obstructive Ghosts and Challenges in Life”. Hoping that thịs liftle 
book can help pointing out to us things that we call “Obstructive Ghosts 
1n Life”. lf we, Buddhists, can enter and advance on the path of 
cultivation, not talking about becoming a Buddha, at the every momert, 
at least, we can reduce evil thoughts, selfishness, hatred, anger, 
Jealousy, grudges, and ill-will. Furthermore, If we can Iidentify the 
obstructive ghosts in life, that 1s similar to the reduction of the effects 
of the bad karma that we committed In many aeons In the past, for this 
the way that the Buddha advanced for overcoming the bad effects. 

For seeing that there exist so many obstructive demons 1n this life 
that cause so many troubles for Buddhist practitioners, so this author 
triles fo compose this litle book with the tile of “Obstructive Ghosts 
and Challenges In Life.” This litle book 1s not a profound study of 
Buddha's teachings, but a book that simply points out the obstructive 
ghosts and challenges that can obstruct any Buddhists path of 
cultivation. Devout Buddhists should always remember that the true 
path of cultivation does not necessarlly mean to renounce the world 
and to enter Into a temple as a monk or nun, but It means to be able to 
practice the Buddha's teachings that can help make our lives more 
peaceful. As mentioned above, the main causes of sufferings and 
afflictions are greed, anger, hatred, Ignorance, pride, doubt, wrong 
views, killing, stealing, sexual misconduct, lying, and so on... and the 
ultimate goal of Buddhism 1s to help sentient beings, especially, human 
beings to eliminate these troubles so that 1ƒ we are not able to become 
a Buddha, at least we can become a real Buddhist who has a peaceful, 


mindful and happy life. Devout Buddhists should always remember 
that the Journey “Form being a common person to becoming a Buddha” 
demands continuous efforts with right understanding and practice. For 
these reasons, presently even with so many books avallable on 
Buddhism, Ï venture to compose this booklet tied “Obstructive Ghosts 
and Challenges in Life” in Vietnamese and English to introduce basic 
obstructions 1n cultivatlon to all Vietnamese Buddhist followers, 
especially Buddhist beginners, hoping this little contribution will help 
Buddhists in different levels to understand on how to achieve and lead 
a life of peace and happiness. 


Thiện Phúc 
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II 


Chương Một 
Chapter One 


Tổng Quan Về Ma Chướng 


Chữ “Ma” theo thuật ngữ Bắc Phạn là “Mara”. Ma vương là danh 
từ cổ mà dân chúng Ấn Độ dùng để ám chỉ những lực lượng tội lỗi xấu 
ác thường quấy nhiễu tâm chúng ta. Đây chính là những động lực ma 
quỷ khiến cho con người quay lưng lại với việc tu tập và tiếp tục lăn 
trôi trong luân hồi sanh tử. Tiếng Hán Việt dịch là “sát,” bởi nó hay 
cướp của công đức, giết hại mạng sống trí huệ của người tu. “Ma” 
cũng chỉ cho những duyên phá hoại làm hành giả thối thất đạo tâm, 
cuồng loạn mất chánh niệm, hoặc sanh tà kiến làm điều ác, rồi kết 
cuộc bị sa đọa. Những việc phát sanh công đức trí huệ, đưa loài hữu 
tình đến niết bàn, gọi là Phật sự. Các điều phá hoại căn lành, khiến 
cho chúng sanh chịu khổ đọa trong luân hồi sanh tử, gọi là ma sự. 
Người tu càng lâu, đạo càng cao, mới thấy rõ việc ma càng hung hiểm 
cường thạnh. Trong nhà Thiễn nói riêng, ma là những kẻ xấu ác, những 
chướng ngại trên bước đường tu tập. Bất cứ luyến ái, chướng ngại hay 
ảo tưởng nào lôi kéo sự chú tâm tu tập của mình. “Ma” tiếng Phạn gọi 
là mara, Tàu dịch là “sát,” bởi nó hay cướp của công đức, giết hại 
mạng sống trí huệ của người tu. “Ma” cũng chỉ cho những duyên phá 
hoại làm hành giả thối thất đạo tâm, cuồng loạn mất chánh niệm, hoặc 
sanh tà kiến làm điều ác, rồi kết cuộc bị sa đọa. Những việc phát sanh 
công đức trí huệ, đưa loài hữu tình đến niết bàn, gọi là Phật sự. Các 
điều phá hoại căn lành, khiến cho chúng sanh chịu khổ đọa trong luân 
hồi sanh tử, gọi là ma sự. Người tu càng lâu, đạo càng cao, mới thấy rõ 
việc ma càng hung hiểm cường thạnh. Trong kinh Nipata, Đức Phật đã 
nói với Ma vương như sau: “Này ma vương, dục lạc là ma quân thứ 
nhất của người, hai là bất mãn, ba là đói khát, bốn là ái dục, năm là dã 
dượi hôn trầm, sáu là sợ hãi, bẩy là hoài nghi, tám là kiêu mạn và vô 
ơn, chín là danh lợi và mười là khen mình chê người. Này ma vương, 
hùng binh của ngươi là thế. Chúng luôn thường trú trong con người xấu 
xa đê tiện, những kẻ hèn yếu thì thất bại; nhưng người nào dũng cảm 
hàng phục được chúng sẽ đạt được chân hạnh phúc.” 

Ma chướng có thể là nội ma hay ngoại ma. Nội Ma hay “ma trong 
thân thể,” tức là những thúc đẩy của bản năng hay những ý niệm xấu 
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quấy nhiễu cái tâm chân chính của ta. Tuy nhiên, đối với những hành 
giả thuần thành, sự cám dỗ như thế thúc đẩy ý nguyện cầu tìm Đạo 
của họ. Ngoại Ma hay “ma ở ngoài thân thể,” tức là sự cám dỗ hay sức 
ép từ bên ngoài. Nói cách khác, “ma ở ngoài thân thể” nghĩa là lời nói 
và hành vi của người cám dỗ, phê phán, quấy rối và đe dọa những ai 
tận lực tu tập giáo lý của Đức Phật và quảng bá giáo lý ấy. Ma vương 
tiêu biểu cho dục vọng đã quấn lấy chúng sanh làm cẩn trở cho sự khởi 
phát thiện nghiệp và tiến bộ trên đường cứu độ và đại giác. Ngoài ra, 
còn có những loại ma chướng khác như là những ác tính tham, sân, s1, 
mạn, nghi, tà kiến, ác kiến, và các tánh độc hại khác có thể mang lại 
cho con người sự bất hạnh và phiển não. Ma vương, sự thử thách, kẻ 
giết người hay kẻ phá hoại, là hiện thân của xấu xa hay tử thần trong 
huyền thoại Phật giáo. Trong Phật giáo, ma vương biểu hiện dục vọng 
lướt thắng con người cũng như những øì trổi lên làm ngăn trở sự xuất 
hiện của thiện nghiệp cũng như sự tiến bộ trên đường giác ngộ. Ma 
vương là chủ nhân tầng trời dục giới (Triloka Deva) thứ sáu, có trăm 
tay và thường thấy cưỡi voi. Truyền thuyết kể rằng Phật Thích Ca bị 
Ma vương tấn công khi Ngài tìm cách đạt tới đại giác. Ma vương tìm 
cách ngăn cản Phật khi Ngài chỉ cho mọi người con đường giải thoát. 
Ma vương muốn ngăn cản Đức Phật không cho Ngài chỉ bày cho con 
người con đường giải thoát. Thoạt tiên Ma vương sai một bầy quỷ tới 
quấy rối, nhưng Phật không nao núng. Sau đó Ma vương bèn phái cô 
con gái đẹp nhất của mình đến dụ dỗ Phật, nhưng trước mắt Phật, cô 
gái biến thành kẻ xấu xí gớm ghiếc, nên Ma vương thừa nhận mình đã 
thua Phật. Thiên ma là loại ma ở cõi trời Tha Hóa Tự Tại, thuộc tầng 
thứ sáu của trời Lục Dục. Loại ma nầy có phước báo, hưởng sự vui 
mầu nhiệm cao tột của ngũ trần, cho đó là cảnh khoái lạc tuyệt đối, 
nắm quyền hạn về dục nhiễm, không muốn ai thoát khỏi phạm vi ấy. 
Loại ma nầy thường che lấp hay cẩn trở chơn lý Phật giáo. Khi hành 
giả đạt đến mức tu khá cao, tâm quang phát lộ, ánh sáng chiếu thấu 
lên cõi trời Tha Hóa làm cho cung điện ma rung động, chúng liền phát 
giác và vì sợ e có người giải thoát, quyến thuộc mình sẽ giảm bớt đi, 
nên tìm cách phá hoại. Chúng hiện ra nhiều cảnh, hoặc hăm dọa, hoặc 
khuyến dụ, hoặc giúp sức cho tà định tà trí cùng thần thông cốt để gạt 
gẫm; lại thay phiên nhau rình rập không giây phút nào rời để chờ cơ 
hội thuận tiện. Nếu hành giả có một niệm sơ hở, liền bị chúng ám 
nhập, xúi dục làm những điều trái đạo đức, đời tu kể như đã hư tàn. 
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Ma chướng cũng có thể là phiền não ma chỉ cho các phiển não 
tham nhiễm, hờn giận, si mê, khinh mạn, nghi ngờ, ác kiến; cho đến 
các thứ ma ngũ ấm, lục nhập, mười hai xứ, mười tám giới. Loại ma nầy 
cũng gọi là nội ma, do lòng mê muội điên đảo sanh ra, nên phải dùng 
tâm chân chánh sáng suốt giác ngộ mà giải trừ. Phàm phu tự mình đã 
có những nghiệp riêng, lại do cộng nghiệp sống chung trong khung 
cảnh, mà người xung quanh phần nhiều tánh tình hiểm ác, nghiệp 
chướng sâu dây, nên dễ động sanh phiển não. Có kẻ không chịu đựng 
nổi sự lôi cuốn của ngũ trần nên bị sa ngã. Có người vì nghịch cảnh, 
khiến cho bi thương sầu não, chí tiến thủ tiêu tan. Những sự việc nây 
xui khiến người tu nhẹ thì ưu sâu, uất ức sanh đau bệnh; nặng thì chán 
nãn bỏ đạo, hoặc phẫn chí tự tận; nguy hại hơn nữa, tất đến chỗ đối với 
hàng xuất gia tại gia đều mất hết mỹ cảm, tránh xa chán ghét, sanh 
việc khinh rẽ chê bai, không tin nhân quả, làm điều ác, rồi phải đọa 
tam đồ. Muốn đối trị thứ ma nầy, hành giả phải quán xét phiển não là 
hư huyễn, xao động, nóng bức, trói buộc, tối tăm, chỉ làm khổ cho 
người và mình. Dứt phiển não, ta sẽ trở về chân tâm tự tại giải thoát, 
mát lặng sáng trong, an vui mầu nhiệm. Đối với sự mê chấp từ năm ấm 
cho đến mười tám giới, cũng nên quán như thế. Trong Kinh Pháp Hoa, 
Đức Phật bảo: “Các ngươi chớ nên tham đắm sắc, thanh, hương, vị, 
xúc, pháp, dù thô hay dù tế. Nếu mê đắm tham trước, Tất bị nó thiêu 
đốt. Khi xưa Đức Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát hỏi một vị Thiên nữ: “Ngươi 
xem mười tám giới như thế nào?” Thiên nữ đáp: “Như thấy kiếp lửa 
đốt thế gian!” Đây là những lời cảnh giác để phá trừ loại ma phiển 
não. Phiển não ma hay nội ma, nếu không chế phục được, tất sẽ chiêu 
cảm đến ngoại ma ở ngoài đến phá. Lời xưa nói: “Trong cửa có tiểu 
nhơn, ngoài cửa tiểu nhơn đến. Trong cửa có quân tử, ngoài cửa quân 
tử đến.” Lại như khi ăn trộm đào ngách muốn vào nhà, gia chủ hay 
được tỏ ra bình tỉnh răn trách, tất nó phải sợ hãi bỏ đi. Nếu chủ nhà 
kinh sợ rối rít năn nỉ, đó chính là thái độ khuyên rước trộm vào nhà 
vậy. 

Trong Đại Thừa Khởi Tín Luận, Mã Minh Bồ Tát đã từng khuyên 
dạy: “Trong khi hành giả tịnh tu, thường bị các thiên ma, ngoại đạo, 
hoặc quỷ thần làm não loạn. Chúng hiện các hình tướng ghê rợn để 
khủng bố, hoặc tướng nam nữ xinh đẹp để quyến rũ. Có khi chúng hiện 
thân Phật, Bồ Tát hay chư Thiên với các tướng trang nghiêm; hoặc nói 
các môn đà la ni; hoặc nói pháp bố thí, trì giới, nhẫn nhục, tinh tấn, 
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thiển định, trí huệ; hoặc nói các pháp bình đẳng, không, vô tướng, vô 
nguyện, khen ngợi cảnh không oán không thân, không nhân không 
quả, cứu cánh rỗng không vắng lặng, bảo đó là chân niết bàn. Hoặc 
chúng làm cho hành giả biết đời trước của mình, suốt việc quá khứ vị 
lai, thấu rõ tâm niệm của mọi người, cho đến được biện tài vô ngại. 
Chúng khiến người tu tham luyến danh lợi thế gian, tánh tình thất 
thường, hay giận, hay cười, ưa ngủ, nhiều bệnh, dễ xót thương xúc 
cảm, có khi rất tinh tấn, lắm lúc lại trễ nải biếng nhác. Hoặc chúng xui 
hành giả sanh tâm nghi ngờ không tin, nhiều lo nghĩ, bổ pháp tu căn 
bản trở lại tu các tạp hạnh, đắm nhiễm những việc triỀn phược ở thế 
gian. Hoặc chúng làm cho hành giả được một ít phần tương tợ như tam 
muội, có thể ở trong định từ một ngày cho tới bảy ngày, thân tâm an 
vui không biết đói khát; song đó là do sức tà chứng của ngoại đạo gia 
bị, không phải chân tam muội. Hoặc lại khiến cho hành giả ăn uống 
không chừng độ, khi nhiều khi ít, sắc mặt biến đổi luôn. Khi gặp những 
cảnh như trên, người tu phẩi dùng trí tuệ quán sát, gắng giữ chánh 
niệm, đừng sanh tâm chấp trước mà lạc vào lưới tà. Phải kiên trì như 
thế mới xa lìa được ma chướng.” Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 3§, có 
mười điều bị ma nhiếp trì của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát rời bỏ được 
mười điều ma nhiếp trì nầy thời được mười điều chư Phật nhiếp trì. 
Thứ nhất là tâm lười biếng. Thứ nhì là chí nguyện hèn kém. Thứ ba là 
nơi công hạnh chút ít lại cho là đủ. Thứ tư là lãnh thọ một hạnh, từ chối 
những hạnh khác. Thứ năm là chẳng phát đại nguyện. Thứ sáu là thích 
nơi tịch diệt, dứt trừ phiển não, nên quên mất Bồ Đề tâm. Thứ bảy là 
dứt hẳn sanh tử. Thứ tám là bỏ hạnh Bồ Tát. Thứ chín là chẳng giáo 
hóa chúng sanh. Thứ mười là nghi báng chánh pháp. 

Hành giả luôn nhớ mọi hoàn cảnh đều đầy ma chướng. Hành giả 
luôn nhớ hai loại ma là nội ma và ngoại ma nầy. Thiên ma cũng thuộc 
về loài ngoại ma. Nhưng sở dĩ lập Thiên ma thành một loại riêng, là vì 
muốn cho hành giả lưu ý đến sự phá hoại nguy hiểm tỉnh vi của nó. 
Ngoài phiền não ma, ngoại ma, Thiên ma như trên, trong kinh còn nói 
đến bệnh ma và tử ma. Bởi cơn đau bệnh thường làm cho hành giả tiêu 
giảm công phu, lại tu chưa đến đâu rồi chết có thể khiến người thối 
thất đạo quả, nên mới gọi là ma. Nhưng bệnh ma và tử ma đại ý chí sự 
chướng ngại của bệnh và chết thuộc về thân tứ đại trên đường tu, 
không có tính cách phá hoại khuấy rối để giết hại đạo tâm theo đúng 
nghĩa của ma. Sức tu của người thời nay phần nhiều bị phiển não ma 
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hoặc ngoại ma phá hoại, chưa đủ để cho Thiên ma phải ra tay. Loại 
ma nầy chỉ đến với những vị tu cao. Nếu Thiên ma quyết phá, những vị 
sức tu tầm thường khó có hy vọng thoát khỏi. Trong Kinh Lăng 
Nghiêm, vì thương đường tu nhiều hiểm nạn, Đức Phật khuyên các 
hành giả nên kiêm trì mật chú, để được nhờ thần lực gia hộ, thoát khỏi 
nạn ma thành tựu chánh định. Ấn Quang Đại Sư đã bảo: “Mới xem qua 
dường như Kinh Lăng Nghiêm khác quan điểm với Tịnh Độ, nhưng xét 
nghĩ sâu mới thấy kinh nầy vô hình đã khen ngợi tuyên dương Tịnh Độ. 
Tại sao thế? Bởi bậc đã chứng đệ tam Thánh quả A Na Hàm mà còn 
có thể bị ma cảnh làm cho thối đọa, thì sự niệm Phật cầu sanh Tịnh Độ 
càng nổi bậc thêm tánh cách trọng yếu, trong ánh sáng nhiếp hộ của 
Đức A Di Đà không còn nạn ma nữa.” Lý do chính bị ma chướng vì 
không thông hiểu giáo lý. Phần nhiều là do hành giả không hiểu giáo 
lý, chẳng khéo trị tâm, để nội ma phát khởi khiến chiêu cảm ngoại ma 
đến phá hoại. Nếu giữ được tâm bình tĩnh, thì với oai lực công đức của 
câu hồng danh, ngoại ma không làm chi được, và phiển não cũng lần 
lần bị tiêu trừ. Vì thế người tu Tịnh Độ, ma cảnh nếu có cũng là phần 
ít. Trái lại người tu Thiển, ma cảnh hiện nhiều, bởi chỉ nương vào tự 
lực. Người tu tập phải đủ năm điều kiện sau đây: Nếu vị tu thiển nào 
không hội đủ năm điều kiện trên rất dễ bị ma chướng làm tổn hại: giới 
hạnh tinh nghiêm, căn tánh lẹ làng sáng suốt, phải hiểu rõ đạo lý, 
khéo phân biệt tướng chánh tà, chân, vọng, ý chí mạnh mẽ vững bền, 
phải nương nơi bậc thiện tri thức thông kinh điển, đã có kinh nghiệm tu 
thiển nhiều năm để nhờ sự hướng dẫn. 


An Overyiew 0ƒ Demonic (@bsífrucfions 


“Mara” 1s a Sanskrit term for “demon.” “Mara” 1s also an ancient 
Indian term, Iimplied the evil forces that disturb our minds. These are 
demonic forces that cause human beings to turn away from Buddhist 
practice and continue to flow In the cycle of births and deaths. 
“Demons” are called “mara” 1n Sanskrit. In Chinese, the word has 
connofation of “murderer” because demons usually plunder the virtues 
and murder the wIsdom-life of cultivators. “Demons” also represent the 
destructive condiions or ¡nfluences that cause practitloners tO 
retrogress In their cultivation. Demons can render cultivators Insane, 
making them lose their right thought, develop erroneous views, commIt 


16 


evil karma and end up sunk In the lower realms. These activities which 
develop virtue and wisdom and lead sentient beings to Nirvana are 
called Buddha work. Those activitles which destroy øood roots, causing 
senfient beings to suffer and revolve in the cycle of Birth and Death, 
are called demonic actions. The longer the practitiloner cultivates, and 
the higher his level of attainment, the more he discovers how wicked, 
cunning and powerful the demons are. In meditation, mara Is any 
delusion or force of distraction. “Demons” are called “mara” in 
Sanskrit. In Chinese, the word has connofation of “murderer” because 
demons usually plunder the virtues and murder the wisdom-life of 
cultivators. “Demons” also represent the destructive conditions or 
influences that cause practitioners to retrogress In their cultivation. 
Demons can render cultivators Insane, making them lose their right 
thought, develop erroneous views, commit evil karma and end up sunk 
1n the lower realms. These activities which develop virtue and wisdom 
and lead sentient beings to Nirvana are called Buddha work. Those 
activitles which destroy øood roots, causing sentlent beings fo suffer 
and revolve In the cycle of Birth and Death, are called demonic 
actions. The longer the practitioner cultivates, and the higher his level 
of attainment, the more he discovers how wicked, cunninng and 
powerful the demons are. In the Nipata Sutta, the Buddha told Mara: 
“Sensual pleasures are your first army; disconfent your second; your 
third is hunger and thirst; the fourth 1s called craving; sloth and torpor 
are your fifth; the sixth 1s called fear; your seventh 1s doubt, conceIf 
and ingratitude are your eight; the ninth 1s gain, renown, honor and 
whatever fame 1s falsely received; and whoever both extols himself 
and disparages others has fallen victim to the tenth. This 1s your army, 
Mara, the striking force of darkness. One who 1s not brave enough 
cannot conquer 1t, but having conquered 1t, one obtains happiness.” 
Demonic obsftructions can be Internal devil or external devIl. 
Internal Devil or the “devil in the body,” meaning Instinctive Impulses 
or wicked ideas that disturb our riphteous minds. However, for 
determined or devout practitioners, such a temptfation actfs to strengthen 
therr wIll to seek the Way. As a result, the “devil in the body” will be 
served to protect the Buddha-law. External Devil or the “devil outside 
the body,” meaning tempfation or pressure from the outside. In other 
words, “devil outside the body” means the speech and conduct of those 


17 


who offer temptation, criticism, disturbance, and threats to those who 
endeavor to practice the Buddha”s teachings and spread them. Besides, 
there are other demonic obstructions such as temper, the god of lust, or 
sins. All of the above symbolize the passions that overwhelmed human 
beings as well as everything that hinders the arising of the wholesome 
roofs and progress on the path of salvation and enlightenment. Mara 1s 
our greed, hatred, ignorance, pride, doubt, wrong views, evil views and 
all the other poisons bringing people unhappiness and grief. The 
temper, the murder, the destruction, or the personification of evil or 
death in Buddhist mythology. In Buddhism, Mara symbolizes the 
passions that overwhelm human beings as well as everything that 
hinders the arising of the wholesome roots and progress on the path of 
enlightenment. Mara 1s the lord of the sixth heaven of the desire realm 
and 1s often depicted with a hundred arms, riding on an elephant. 
According to legend, the Buddha Sakyamuni was attacked by Mara as 
he was striving for enliphtenment. Mara wanted to prevent him from 
showing men the way that liberates them from suffering. Mara first 
called up a crowd of demons, but Sakyamuni did not fear them. Then 
he sent his most beautiful daughter to seduce SakyamunI, but before 
the Buddha”s eyes she turned into an ugly hag, where upon Mara 
admitted conclusive defeat. One of the three kinds of demons. 
Celestial demons refers to the type of demon that resides in the Sixth 
Heaven, also called the Heaven of Free EnJoyment of Others' 
Emanations. This type of demon possesses merits and blessings and 
enJoys the highest heavenly bliss in the Realm of desire, of which our 
world 1s but a small part. They then mistake such happiness and bliss as 
ultmate, and do not wish anyone to escape their Iinfluence. Celestial 
demons constantly obstruct the Buddha-truth and followers. When a 
practitioner has attained a fairly high level of cultivation, his mind-light 
develops and shines up to the realm of the Sixth Heaven. It is then 
discovered by the celestial demons, who seek ways to sabotage his 
cultivation. Such action can take many forms, threatening or cajoling, 
or even helping the practitioner attain false samadhi “wisdom” and 
spIritual power, with the aim of ultimately deceiving hìm. These 
demons take turns watching the practitioner constantly and without 
Interruption, waiting for the opportumity. If the practitioner has a 
delusive thought, they pounce on him or steer him toward things 
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contrary to the Way. The practitioner”s entire lifetime of cultivation 1s 
then over, for all practical purposes. 

Demonic obstructiona can be demonic afflictions. These demons 
represent the afflicions of greed, anger, resentment, delusion, 
contempt, doubt and wrong views. They also Include the demons of the 
Five Skandas, the Six Entrances, the Twelve Sense Fields, and the 
Eighteen Elements. These demons are also called “internal” as they 
created by topsy-turvy, delusive states of mind. Therefore, they must 
be overcome by the bright, enliphtened mind. The human mind 1s 
easily moved, developing afflictions not only because of personal 
karma but also because of the common karma of livinng In an 
environmernt filled, for the most part, with evil beings. Some persons 
cannot resist the attractions of the five Dusts and thus fall into evil 
ways. Others, encountering adverse conditions, ørow sad and mournful 
and lose their determination to progress. Such developments depending 
on their severity, render the cultivator despondent, indignant and IÏÏ, or 
Wworse still, cause him to abandon the Buddhist Order or even to commIt 
suicide out of desparr. More harmful still, they can lead to loss of 
respect and good will toward other cultivators, sometimes even hatred 
and avoidance of clergy and lay people alike. Loss of faith In cause 
and effect, bad karma and finally, descent upon the three Evil Paths are 
the end result. To counteract these demons, the practitioner should 
reflect that all afflictions are illusory, upsetting, suffocating, binding, 
evil and conducive only to suffering for both himself and others. To 
eliminate afflictions 1s to return to the True Mind, free and liberated, 
{resh and tranquil, bright and clear, happy and at peace, transcendental 
and wondrous. The cultivator should also meditate In the same way on 
all attachments, from the Five Skandas to the Eighteen Elements. In 
the Lotus Sutra, Sakyamuni Buddha said: “You should not be greedy 
and attached to gross and vile forms, sound, smell, taste, touch and 
dharmas. lf you do, they wIll burn you up.” ManJusri Bodhisattva once 
asked a female deity, “How do you see the Eighteen Elements?” 'The 
deity replied, ““They are similar to the eonic fire burning up the whole 
world.” These are words of warning, reminding us to eliminate the 
demons of afflictions. If the demons of afflictions or Internal demons 
are not subdued, they will attract external demons which wreak havoc. 
The anclent have said: “If Inside the door there are mean-spirited 
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people, mean-spirited people will arrive at the door; 1ƒ inside the door 
there are virtuous, superior people, noble superior people will arrive at 
the door.” Às an example, when thieves try to enter a house through 
the side door, 1f the owner calmly scolds them In a loud voIce, they will 
naturally be frightened and leave. If on the other hand, he 1s terrified 
and panic-stricken, and begs them to desist, he will unwittingly be 
1nviting them Into his house. 

In the Awakening of Faith, the Patriarch Asvaghosha admonished: 
“There may be some disciples whose root of merIt Is not yet mature, 
whose control of mind 1s weak and whose power of applicatlon 1s 
limied, and yet who are sincere 1n ther purpose to seek 
enlightenment, these for a time may beset and bewildered by maras 
and evil influences who are seeking to break down their good purpose. 
Such disciples, seeing seductive sigh(s, attractive girls, strong young 
men, must constantly remind themselves that all such tempting and 
alluring things are mind-made; and, If they do this, their tempting 
power wIll disappear and they will no longer be annoyed. Or, If they 
have vision of heavenly gods and Bodhisattvas and Buddhas 
surrounded by celestial glories, they should remind themselves that 
those, too, are mind-made and unreal. Ôr, 1f they should be uplhifted and 
excited by listening to mysterious Dharanis, to lectures upon the 
paramitas, to elucidations of the great principles of the Mahayana, they 
must remind themselves that these also are emptiness and mind-made, 
that in their essence they are Nirvana 1tself. Or, If they should have 
inimations within that they have atained transcendental powers, 
recalling past lives, or foreseeing future lives, or, reading others' 
thoughts, or freedom to visit other Buddha-lands, or great powers of 
eloquence, all of these may tempt them to become covetous for 
worldly power and riches and fame. Or, they may be tempted by 
exttemes of emotion, at times angry, at other time Joyous, or at fImes 
very kind-hearted and compassionate, at other times the very opposIte, 
or at times alert and purposeful, at other times indolent and stupid, at 
times full of faith and zealous In their practice, at other tImes engrossed 
1n other affairs and negligent. All of these wIll keep them vacillating, 
at times experiencing a kind of fictitious samadhi, such as the heretics 
boast of, but not the true samadhi. Or later, when they are quite 
advanced they become absorbed In trances for a day, or two, or even 
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seven, not partaking of any food but upheld inward food of thetr spirit, 
being admired by their friends and feeling very comfortable and proud 
and complacent, and then later becoming very erratic, sometIimes 
eating litle, sometimes greedily, and the expression of their face 
constantly changing. Because of all such strange manifestations and 
developments In the course of their practices, disciples should be on 
ther guard to keep the mind under constant control. They should 
neither grasp after nor become attached to the passing and 
unsubstantial things of the senses or concepts and moods of the mind. If 
they do this they wIll be able to keep far away from the hindrances of 
karma.” According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there 
are ten kinds of possession by demons of Great Enliphtening Beings. 
Enlipghtening Beings who can leave these ten can attain the supreme 
supportive power of Buddhas. The first possession 1s laziness. The 
second possession 1s narrowness and meanness of aspiration. The third 
pOSSession 1s satisfaction with a little practice. The fourth possession 1s 
exclusivity. The fifth possession 1s not making great vows. The sixth 
possesslon 1s liking to be In tranguil extinction and annihilating 
afflictions, forgetting the Bodhi mind. The seventh possession 1s 
permanently annihilating birth and death. The eighth possesslon 1s 
giving up the practices of enliphtening beings. The ninth possesslon 1s 
not edifying sentlent beings. The tenth possession 1s doubting and 
repudiating the truth. 

Practiioners should always remember that all circumstances are 
full of demonic obstructions. Practitioners should always remember 
these two types of demon, Iinternal and external. Celestial demons are 
within the category of external demons; however, we described them 
separately to alert the practitioner to the dangerous, subtle havoc they 
can cause. In addition to the demons of afflictions, external demons 
and celestial demons described above, Buddhist sutras also mention 
“disease demons” and the “demons of death.” For disease wIll usually 
wither the practitloner”s efforts, while death In the midst of cultivation 
can make him retrogress. Thus, disease and death are called demons. 
In general, they represent obstacles to the way that affect the physical 
body, but they cannot harm and destroy the Bodhi-Mind in the true 
sense of the word “demon.” Considering the level of cultivation of 
today”s practitioners, they generally face harassment only from demons 
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of afflictions or external demons. Such cultivators are not advanced 
enouph to arouse opposition from celestial demons. However, should 
the latter set their minds to destroying someone, that person has little 
hope of escaping harm, unless his cultivation 1s examplary. In the 
Surangama Sutra, Sakyamuni Buddha, out of compassion for 
cultivators faced with many dangers along the Way, advised those who 
practiced medifation to recite mantras at the same time. This would 
enable them to rely on the power of the Buddhas to escape harm from 
demons and achieve correct samadhi. The Patriarch Yin Kuang once 
said: “At first glance, 1t would appear that the Surangama Sutra has a 
different viewpoint from Pure Land. However, upon closer scrutiny, 
that sutra, In I1ts essence, actually praised and commended the Pure 
Land School. Why 1s this so? It 1s because, Ifƒ even those who have 
affained the third level of sagehood can suffer retrogression caused by 
demons, we can see the crucial importance of Buddha Recifation and 
rebirth in the Pure Land: in the gathering and helping light of the Lord 
Amitabha Buddha, there Is no more danger of demons. Not thoroughly 
understanding of the Buddhist Doctrines 1s the main reason of demonic 
obstructions. Most of the time, practitioner does not understand the 
Dharma and 1s not skillful at reining In his mind, letting Internal 
demons or afflictions spring up, which, In turn, attract external demons. 
If he can keep his mind empty and still and recite the Buddhaˆs name, 
external demons will be powerless and afflictions will gradually 
disappear. Thus, for the Pure Land practitioner, even If demonic 
obstacles do appear, they are few in number. Advanced practitioners, 
on the other hand, face many demonic occurrences because they rely 
only on their own strength and self-power. A Buddhist follower should 
fulfill the following five conditions to be successful. If a practitiloner 
does not meet these five conditions, he 1s very easily subJject to get 
harm from demons: he should keep the precepts strictly; his nature and 
roofs should be quick and enlightened; he should have a clear 
understanding of the Dharma, skillfully distinguishing the correct from 
the deviant, the true from the false; he should be firm and stable 1n hIs 
determination; he should be guided by a good advisor, who has a 
thorough understanding of the sutras and many years experience In 
meditafion. 
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Chương Hai 
Chapter Two 


Ma Chướng Và Khảo Đảo 
Trên Bước Đường Tu Tập 


Khảo là những ảnh hưởng diễn biến của nghiệp thiện ác, nhưng 
chúng có sức thầm lôi cuốn hành giả làm cho bê trễ sự tu trì. Khi mới 
tu ai cũng có lòng hảo tâm, nhưng lần lượt bị những duyên nghiệp bên 
ngoài, nên một trăm người đã rớt hết chín mươi chín. Cổ Đức nói: “Tu 
hành nhứt niên Phật tại tiền, nhị niên Phật tại Tây Thiên, tam niên vấn 
Phật yếu tiền.” Nghĩa là “sự tu hành năm đầu Phật như ở trước mặt, 
năm thứ hai Phật đã về tây, sang năm thứ ba ai muốn hỏi đến Phật hay 
bảo niệm Phật, phải trả tiền mới chịu nói tới, hoặc niệm qua ít câu. 
Những Khảo Đảo chính gồm có nội khảo, ngoại khảo, thuận khảo, 
nghịch khảo, minh khảo, và ám khảo. 

Thứ nhất là “Nội Khảo”: Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm 
trong Niệm Phật Thập Yếu, đây là một trong sáu loại khảo. Có người 
trong lúc tu tập, bỗng khởi lên những tâm niệm tham lam, giận hờn, 
dục nhiễm, ganh ghét, khinh mạn, nghi ngờ, hoặc si mê dễ hôn trầm 
buồn ngủ. Những tâm niệm ấy đôi khi phát hiện rất mãnh liệt, gặp 
duyên sự nhỏ cũng dễ cau có bực mình. Nhiều lúc trong giấc mơ, lại 
thấy các tướng thiện ác biến chuyển. Trong đây những tình tiết chi ly 
không thể tả hết được. Gặp cảnh nầy hành giả phải ý thức đó là công 
năng tu hành nên nghiệp tướng phát hiện. Ngay lúc ấy nên giác ngộ 
các nghiệp tướng đều như huyễn, nêu cao chánh niệm, thì tự nhiên các 
tướng ấy sẽ lần lượt tiêu tan. Nếu không nhận thức rõ ràng, tất sẽ bị nó 
xoay chuyển làm cho thối đọa. Tiên đức bảo: “Chẳng sợ nghiệp khởi 
sớm, chỉ e giác ngộ chậm” chính là điểm nầy. Có người đang lúc dụng 
công, bỗng phát sanh tán loạn mỏi nhọc khó cưỡng nổi. Ngay khi ấy 
nên đứng lên lễ Phật rồi đi kinh hành, hoặc tạm xả lui ra ngoài đọc 
một vài trang sách, sửa năm ba cành hoa, chờ cho thanh tịnh sẽ trở vào 
niệm Phật lại. Nếu không ý thức, cứ cưỡng ép cầu cho mau nhứt tâm, 
thì càng cố gắng lại càng loạn. Đây là sự uyển chuyển trong lúc dụng 
công, ví như thế giặc quá mạnh tợ nước tràn, người chủ soáy phải tùy 
cơ, nên cố thủ chớ không nên ra đánh. Có vị tu hành khi niệm Phật, 
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bỗng thấy cô tịch như bản đàn độc điệu dễ sanh buồn chán, thì không 
ngại gì phụ thêm trì chú, quán tưởng, hoặc tụng kinh. 

Thứ nhì là “Ngoại Khảo”: Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm 
trong Niệm Phật Thập Yếu, đây là một trong sáu loại khảo. Đây là 
những chướng cảnh bên ngoài làm duyên khó khăn thối đọa cho hành 
giả. Những chướng cảnh nây là sự nóng bức, ồn ào, uế tạp, hoặc chỗ 
quá rét lạnh, hay nhiều trùng kiến muỗi mòng. Gặp cảnh nầy cũng nên 
uyển chuyển, đừng chấp theo hình thức, chỉ cầu được an tâm. Chẳng 
hạn như ở cảnh quá nóng bức, chẳng ngại gì mặc áo tràng mỏng lễ 
Phật, rồi ra ngoài chỗ mát mà trì niệm, đến khi xong lại trở vào bàn 
Phật phát nguyện hồi hướng. Hoặc gặp chỗ nhiều muỗi, có thể ngôi 
trong màn thưa mà niệm Phật. Như ở miền bắc Trung Hoa vì thời tiết 
quá lạnh, các sư khi lên chánh điện tụng kinh, cũng phải mang giày vớ 
và đội mủ cẩn thận. Có hàng Phật tử vì nhà nghèo, làm lụng vất vả, đi 
sớm về khuya, hoặc nợ nần thiếu hụt, rách rưới đói lạnh, vợ yếu con 
đau, không có chỗ thờ cúng trang nghiêm. Trong những hoàn cảnh nây 
sự tu tập thật ra rất khó, phải có thêm sự nhẫn nại cố gắng, mới có thể 
thành công được. Hoặc có người vì nhiều chướng nghiệp, lúc không tu 
thì thôi, khi sắp vào bàn Phật lại nhức đầu chóng mặt và sanh đủ chứng 
bệnh, hay có khách viếng thăm và nhiều việc bất thường xãy đến. Gặp 
những cảnh như thế, phải cố gắng và khéo uyển chuyển tìm phương tu 
hành. Sự cố gắng uyển chuyển tùy trường hợp sai biệt mà ứng dụng 
chớ không thể nói hết ra được. Nên nhớ gặp hoàn cảnh bất đắc dĩ, phải 
chú trọng phần tâm, đừng câu nệ phần tướng, mới có thể dung thông 
được. Cõi Ta Bà ác trược vẫn nhiều khổ lụy, nếu không có sức cố gắng 
kham nhẫn, thì sự tu hành khó mong thành tựu. 

Thứ ba là “Thuận khảo”: Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm 
trong Niệm Phật Thập Yếu, đây là một trong sáu loại khảo. Có người 
không gặp cảnh nghịch mà lại gặp cảnh thuận, như cầu gì được nấy, 
nhưng sự thành công đều thuộc duyên ràng buộc chớ không phải giải 
thoát. Có vị khi phát tâm muốn yên tu, bỗng cảnh danh lợi sắc thanh 
chợt đến, hoặc nhiều người thương mến muốn theo phụng sự gần bên. 
Thí dụ người xuất gia khi phát tâm tu, bỗng có kẻ đến thỉnh làm tọa 
chủ một ngôi chùa lớn; hoặc như người tại gia, thì có thơ mời làm tổng, 
bộ trưởng, hay một cuộc làm ăn mau phát tài. Đây là những cảnh 
thuận theo duyên đời quyến rủ người tu, rồi dẫn lần đến các sự phiền 
toái khác làm mất đạo niệm. Người ta chết vì lửa thì ít, mà chết vì 
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nước lại nhiều, nên trên đường tu cảnh thuận thật ra đáng sợ hơn cảnh 
nghịch. Cảnh nghịch đôi khi làm cho hành giả tỉnh ngộ, dễ thoát ly 
niệm tham nhiễm, hoặc phẫn chí lo tu hành. Còn cảnh thuận làm cho 
người âm thầm thối đạo lúc nào không hay, khi bừng tỉnh mới thấy 
mình đã lăn xa xuống dốc. Người xưa nói: “Việc thuận tốt được ba. Mê 
lụy người đến già.” Lời nầy đáng gọi là một tiếng chuông cảnh tỉnh. 
Thế nên duyên thử thách của sự thuận khảo rất vi tế, người tu cần phải 
lưu ý. 

Thứ tư là “Nghịch khảo”: Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm 
trong Niệm Phật Thập Yếu, đây là một trong sáu loại khảo. Trên 
đường đạo, nhiều khi hành giả bị nghịch cảnh làm cho trở ngại. Có 
người bị cha mẹ, anh em hay vợ chồng con cái ngăn trở hoặc phá hoại 
không cho tu. Có vị thân mang cố tật đau yếu mãi không lành. Có kẻ 
bị oan gia luôn theo đuổi tìm cách mưu hại. Có người bị vu oan giá 
họa, khiến cho ngồi tù chịu tra khảo hoặc lưu đày. Có vị bị sự tranh 
đua ganh ghét, hoặc bêu rêu nhiều tiếng xấu xa, làm cho khó an nhẫn. 
Điều sau nầy lại thường xãy ra nhiều nhứt. Những cảnh ngộ như thế 
đều do sức nghiệp. Lời xưa từng nói: “Hữu bất ngu chi dự, hữu cầu 
toàn chi hủy,” nghĩa là 'có những tiếng khen, những vinh dự bất ngờ, 
không đáng khen mà được khen; và có những sự kiện thật ra không 
đáng khinh chê, lại diễn thành cảnh khinh hủy chê bai trọn vẹn.) 

Thứ năm là “Minh khảo”: Theo Hòa Thượng Thích Thiền Tâm 
trong Niệm Phật Thập Yếu, đây là một trong sáu loại khảo. Đây là sự 
thử thách rõ ràng trước mắt mà không tự tỉnh ngộ. Chẳng hạn như một 
vị tài đức không bao nhiêu, nhưng được người bưng bợ khen là nhiều 
đức hạnh, tài năng, có phước lớn, rồi sanh ra tự kiêu tự đắc, khinh 
thường mọi người, làm những điều càn dở, kết cuộc bị thẩm bại. Hoặc 
có một vị đủ khả năng tiến cao trên đường đạo, nhưng bị kẻ khác gần 
trở, như bảo ăn chay sẽ bị bệnh, niệm Phật trì chú nhiều sẽ bị đổ 
nghiệp, hay gặp nhiều việc không lành, rồi sanh ra e dè lo sợ, thối thất 
đạo tâm. Hoặc có những cảnh tự mình biết nếu tiến hành thì dễ rước 
lấy sự lỗi lầm thất bại, nhưng vì tham vọng hay tự ái, vẫn đeo đuổi 
theo. Hoặc đối với các duyên bên ngoài, tuy biết đó là giả huyễn 
nhưng không buông bỏ được, rồi tự chuốc lấy sự buồn khổ vào tâm. Kẻ 
dễ dãi nhẹ dạ thường hay bị phỉnh gạt. Khi chưa diệt được tham vọng 
thì dễ bị người khác dùng tiễn tài, sắc đẹp hoặc danh vị lôi cuốn. Cho 
đến nếu còn tánh nóng nảy tất dễ bị người khích động, gánh lấy những 
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việc phiển phức vào thân. Đây là những cạm bẫy của cả đời lẫn đạo, 
xin nêu ra để cùng nhau khuyên nhắc, nếu không dè dặt những điểm 
đó, sẽ vướng vào vòng chướng nghiệp. Đối với những duyên thử thách 
như thế, hành giả phải nhận định cho sáng suốt, và sanh lòng quả 
quyết tiến theo đường lối hợp đạo mới có thể thắng nó được. 

Thứ sáu là “Ám Khảo”: Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm 
trong Niệm Phật Thập Yếu, đây là một trong sáu loại khảo. Điều nầy 
chỉ cho sự thử thách trong âm thầm không lộ liểu, hành giả nếu chẳng 
khéo lưu tâm, tất khó hay biết. Có người ban sơ tỉnh tấn niệm Phật, rồi 
bởi gia kế lần sa sút, làm điều chỉ thất bại việc ấy, sanh lòng lo lắng 
chán nãn trễ bỏ sự tu. Có vị công việc lại âm thầm tiến triển thuận tiện 
rồi ham mê đeo đuổi theo lợi lộc mà quên lãng sự tu hành. Có kẻ trước 
tiên siêng năng tụng niệm, nhưng vì thiếu sự kiểm điểm, phiền não ở 
nội tâm mỗi ngày tăng thêm một ít, lần lượt sanh ra biếng trễ, có khi 
đôi ba tháng hay một vài năm không niệm Phật được một câu. Có 
người tuy sự sống vẫn điều hòa đầy đủ, nhưng vì thời cuộc bên ngoài 
biến chuyển, thân thể nhà cửa nay đổi mai dời, tâm mãi hoang mang 
hướng ngoại, bất giác quên bỏ sự trì niệm hồi nào không hay. 

Ngoài ra, còn có những khảo đảo khác trong tu tập như thụy miên, 
hôn trầm, phóng dật, và trạo cử. Thụy miên có nghĩa là ngây ngật. 
Theo tông nghĩa của Hữu Bộ Tiểu Thừa, “Tùy Miên” là một tên khác 
của phiển não. Trong khi tông nghĩa của phái Duy Thức Đại Thừa, đây 
là tên gọi chung cho chủng tử của “Phiển Não Chướng” và “Sở Tri 
Chướng” (tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến). Hôn trầm có nghĩa là thần 
thờ (ngầy ngật). Tánh của hôn trầm là làm cho tâm trí mờ mịt không 
sáng suốt. Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ 
Xưa,” trạng thái hôn trầm hay rã rượi hay trạng thái bệnh hoạn của 
tâm và các tâm sở. Nó không phải như một số người có khuynh hướng 
nghĩ là trạng thái uể oải mệt mỏi của thân; vì ngay cả các bậc A La 
Hán và các bậc Toàn Giác, những vị đã đoạn trừ hoàn toàn sự rã rượi 
hôn trầm nầy vẫn phải chịu sự mệt mỏi nơi thân. Trạng thái hôn trầm 
cũng giống như bơ đặc không thể trét được. Hôn trầm làm cho tâm 
chúng ta cứng nhắc và trơ lì, vì thế nhiệt tâm và tinh thần của hành giả 
đối với việc hành thiển bị lơ là, hành giả trở nên lười biếng và bệnh 
hoạn về tinh thần. Trạng thái uể oải nầy thường dẫn đến sự lười biếng 
càng lúc càng tệ hơn, cho đến cuối cùng biến thành một trạng thái lãnh 
đạm trơ lì. Trạo cử có nghĩa là thao thức bổn chồn. Trạo cử (thân thể 
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luôn nhúc nhích không yên, những phiền não khiến cho tâm xao xuyến 
không an tĩnh). Đặc tánh của phóng dật là không tỉnh lặng hay không 
thúc liễm thân tâm, như mặt nước bị gió lay động. Nhiệm vụ của 
phóng dật là làm cho tâm buông lung, như gió thổi phướn động. 
Nguyên nhân gần đưa tới bất phóng dật là vì tâm thiếu sự chăm chú 
khôn ngoan. Trạo cử hôn trầm là một trong những trở ngại cho thiền 
sinh là ngủ gục trong khi hành thiển. Có hai loại bệnh mà đa số thiền 
sinh thường mắc phải: trạo cử và hôn trầm. Nếu như tâm không bị 
vọng tưởng thì lại bị hôn trầm. Những hành giả dụng công tu tập mong 
đem hết nghị lực vào việc tham thiền sẽ không để cho ngủ gục khống 
chế. 

Phóng Dật có nghĩa là buông lung phóng túng. Đức Phật biết rõ 
tâm tư của chúng sanh mọi loài. Ngài biết rằng kẻ ngu sĩ chuyên sống 
đời phóng dật buông lung, còn người trí thời không phóng túng. Do đó 
Ngài khuyên người có trí nỗ lực khéo chế ngự, tự xây dựng một hòn 
đảo mà nước lụt không thể ngập tràn. Ai trước kia sống phóng đãng 
nay không phóng dật sẽ chói sáng đời này như trăng thoát mây che. 
Đối với chư Phật, một người chiến thắng ngàn quân địch ở chiến 
trường không thể so sánh với người đã tự chiến thắng mình, vì tự chiến 
thắng mình là chiến thắng tối thượng. Một người tự điều phục mình 
thường sống chế ngự. Và một tự ngã khéo chế ngự và khéo điều phục 
trở thành một điểm tựa có giá trị và đáng tin cậy, thật khó tìm được. 
Người nào ngồi nằm một mình, độc hành không buồn chán, biết tự 
điều phục, người như vậy có thể sống thoải mái trong rừng sâu. Người 
như vậy sẽ là bậc Đạo Sư đáng tin cậy, vì rằng tự khéo điều phục mình 
rồi mới dạy cho người khác khéo điều phục. Do vậy Đức Phật khuyên 
mỗi người hãy tự cố điều phục mình. Chỉ những người khéo điều phục, 
những người không phóng dật mới biết con đường chấm dứt tranh 
luận, cãi vã, gây hấn và biết sống hòa hợp, thân ái và sống hạnh phúc 
trong hòa bình. Trong kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Không buông lung 
đưa tới cõi bất tử, buông lung đưa tới đường tử sanh; người không 
buông lung thì không chết, kể buông lung thì sống như thây ma (21). 
Kẻ trí biết chắc điều ấy, nên gắng làm chứ không buông lung. Không 
buông lung thì đặng an vui trong các cõi Thánh (22). Nhờ kiên nhẫn, 
dõng mãnh tu thiển định và giải thoát, kẻ trí được an ổn, chứng nhập 
Vô thượng Niết bàn (23). Không buông lung, mà ngược lại cố gắng, 
hăng hái, chánh niệm, khắc kỷ theo tịnh hạnh, sinh hoạt đúng như 
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pháp, thì tiếng lành càng ngày càng tăng trưởng (24). Bằng sự cố gắng, 
hăng hái không buông lung, tự khắc chế lấy mình, kẻ trí tự tạo cho 
mình một hòn đảo chẳng có ngọn thủy triều nào nhận chìm được (25). 
Người ám độn ngu sĩ đắm chìm trong vòng buông lung, nhưng kẻ trí lại 
chăm giữ tâm mình không cho buông lung như anh nhà giàu chăm lo 
giữ của (26). Chớ nên đắm chìm trong buông lung, chớ nên mê say với 
dục lạc; hãy nên cảnh giác và tu thiển, mới mong đặng đại an lạc (27). 
Nhờ trừ hết buông lung, kẻ trí không còn lo sợ gì. Bậc Thánh Hiền khi 
bước lên lầu cao của trí tuệ, nhìn lại thấy rõ kể ngu si ôm nhiều lo sợ, 
chẳng khác nào khi lên được núi cao, cúi nhìn lại muôn vật trên mặt 
đất (28). Tinh tấn giữa đám người buông lung, tỉnh táo giữa đám người 
mê ngủ, kẻ trí như con tuấn mã thẳng tiến bỏ lại sau con ngựa gầy hèn 
(29). Nhờ không buông lung, Ma Già lên làm chủ cõi chư Thiên, không 
buông lung luôn luôn được khen ngợi, buông lung luôn luôn bị khinh 
chê (30). Tỳ kheo nào thường ưa không buông lung hoặc sợ thấy sự 
buông lung, ta ví họ như ngọn lửa hồng, đốt tiêu tất cả kiết sử từ lớn 
chí nhỏ (31). Tỳ kheo nào thường ưa không buông lung hoặc sợ thấy sự 
buông lung, ta biết họ là người gần tới Niết bàn, nhất định không bị sa 
đọa dễ dàng như trước (32).” 

Trong kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Thắng ngàn quân địch chưa 
thể gọi là thắng, tự thắng được mình mới là chiến công oanh liệt nhứt. 
Tự thắng mình còn vẻ vang hơn thắng kẻ khác. Muốn thắng mình phải 
luôn luôn chế ngự lòng tham dục. Chính tự mình làm chỗ nương cho 
mình, chứ người khác làm sao nương được? Tự mình khéo tu tập mới 
đạt đến chỗ nương dựa nhiệm mầu. Người nào trước buông lung sau lại 
tinh tấn, người đó là ánh sáng chiếu cõi thế gian như vầng trăng ra 
khỏi mây mù. Nếu muốn khuyên người khác nên làm như mình, trước 
hãy tự sửa mình rồi sau sửa người, vì tự sửa mình vốn là điều khó nhứt. 
Ngồi một mình, nằm một mình, đi đứng một mình không buồn chán, 
một mình tự điều luyện, vui trong chốn rừng sâu. Chính các ngươi là kẻ 
bảo hộ cho các ngươi, chính các ngươi là nơi nương náu cho các ngươi. 
Các ngươi hãy gắng điều phục lấy mình như thương khách lo điều phục 
con ngựa mình.” 

Trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Đức Phật dạy: “Lầm người luôn 
có hai mươi điều khó: Nghèo nàn bố thí là khó; Giàu sang học đạo là 
khó; Bỏ thân mạng quyết chết là khó; Thấy được kinh Phật là khó; 
Sinh vào thời có Phật là khó; Nhẫn sắc nhẫn dục là khó; Thấy tốt 
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không cầu là khó; Bị nhục không tức là khó; Có thế lực không dựa là 
khó; Gặp việc vô tâm là khó; Học rộng nghiên cứu sâu là khó; Diệt trừ 
ngã mạn tự mãn là khó; Không khinh người chưa học là khó; Thực 
hành tâm bình đẳng là khó; Không nói chuyện phải trái là khó; Gặp 
được thiện tri thức là khó; Thấy tánh học Đạo là khó; Tùy duyên hóa 
độ người là khó; Thấy cảnh tâm bất động là khó; Khéo biết phương 
tiện là khó.” (Chương 12). Kẻ thoát được ác đạo sinh làm người là khó. 
Được làm người mà thoát được thân nữ làm thân nam là khó. Làm 
được thân nam mà sáu giác quan đầy đủ là khó. Sáu giác quan đầy đủ 
mà sanh vào xứ trung tâm là khó. Sanh vào xứ trung tâm mà gặp được 
thời có Phật là khó. Đã gặp Phật mà gặp cả Đạo là khó. Khởi được 
niềm tin mà phát tâm Bồ Đề là khó. Phát tâm Bồ để mà đạt đến chỗ 
vô tu vô chứng là khó.” 


Demormic Obstructions and Testing Condifions 
Along the Path oƒ Culfivation 


Testing conditions are the fluctuating effects of good and bad 
karma, which have the power to influence the practitioner and retard 
his cultivation. When first taking up cultivation, every practitioner has a 
seed of good Intentions. However, as they encounter karmic conditions, 
one after another, both internal and external, ninety-nine cultIvators out 
of a hundred will fail. The ancients had a saying: “In the first year of 
cultivation, Amitabha Buddha 1s right before eyes; the second year, He 
has already returned to the West; by the time the third year rolls 
around, If someone Inqguires about Him or requesfs recitation, payment 
1s required before a few words are spoken or a few versess recited.” 
Mann types of testing Conditions include Internal testing conditions, 
external testing conditions, testing conditions caused by a favorable 
CiIrcumsfances, tesfing conditions caused by an adverse circumstances, 
testing conditions of a clear nature, and hidden testing conditions. 

The first testing condition is the “lnfernal Testing CondiHons ”: 
According to Most Venerable Thích Thiển Tâm in The Pure Land 
Buddhism 1n Theory and Practice, this 1s one of the six types of testing 
conditions. During cultivation, some people suddenly develop thoughts 
of greed, anger, lust, Jealousy, scorn or doubt. They may also suffer 
delusion, leading to drowsiness and sleep. These thoughts sometimes 
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arise with great Iinfensity, making the practiioner feel annoyed and 
upset over, at fimes, trivial matters. Sometimes auspiclous and evil 
events alternate In his dreams. The specific details of these events are 
too numerous to be described. Faced with these occurences, the 
practitioner should realize that these karmic marks have appeared as a 
consequence of his cultivation. He should immediately understand that 
all karmic occurences and marks are 1llusory and dream-like; he should 
Íoster ripht thougpht and they will disappear one after another. 
Otherwise, he wIll certainly be swayed, lose his concentration and 
retrogress. The ancients used to say In this respect: “Do not fear an 
early manifestation of evil karma, fear only a late Awakening.” 
Sometimes the practiioner, in the midst of Intense cultvation, 
suddently becomes confused and weary, which 1s a state difficult to 
fight off. At that very moment, he should arise and bow to the Buddhas 
or circumambulate the altar. Or else, he may take a temporary break, 
read a few pages of a book or rearrange some flowers, walting for his 
mind to calm down before returning to the altar to resume recitation. 
Otherwise, the more he tries to focus his mind, the more scattered 1t 
becomes. This 1s a case of flexibility in cultivation. It 1s similar to the 
situatlon of a commander-in-chief facing an Invading army as powerful 
as a rIver overflowing 1fs banks. In such a situation, the general should 
stay on the defensive, consolidating his position, rather than charging 
1nto battle. Some practitioners suddenly feel solitary and 1solated when 
reciting the Buddha”s name like a single-note musical piece, and ørow 
melancholy and bored. In such cases, they should not hesitate to add 
mantra or sufra recifation or vIisualization to their practice. 

The second testing condifion is the “External Testing Conditions ”: 
According to Most Venerable Thích Thiển Tâm in The Pure Land 
Buddhism in Theory and Practice, this 1s one of the six types of testing 
conditions. These are external obstacles creating difficult conditions 
which can make the practitioner retrogress. These obstacles include 
heat, noise, dirt and pollution, freezing weather, or an outbreak of 
mosquitoes and other Insects. When faced with these conditlons, the 
cultivator should be flexible and not become attached to forms and 
appearances. He should Just seek tranguility and peace of mind. For 
I1nstance, In sweltering heat, he should not mind donning a light robe to 
bow to the Buddhas, and then retiring to a shady spot outdoors fo recIte 
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the Buddhaˆs name. At the end of the session, he can return to the altar 
to make his vows and transfer the merit. If the practiioner happens to 
be living In a mosquifo-infested area, he can sit inside a net while 
reciting the Buddha”s name. Às in northern China where the weather 
can be freezIng, monks and nuns must dress carefully in socks, shoes 
and hats when going to the Buddha hall to recite sutras. As another 
example, some destitude laymen, living from hand to mouth, goïng to 
work early and coming home late, pursued by creditors, tattered, 
hungry and cold, with sickly wives and malnourished children, can 
hardly afford a decent place to practice. In such situations, cultIvation 1s 
truly difficult. In order to succeed, the practitioner should redouble his 
efforfs and have more patience and endurance. Other people, with 
heavy karmic obstrucflons, do not experlence outward occurences as 
long as they do not cultivate, but as soon as they are ready to bow 
before the altar, they develop headaches, grow dizzy, and are afflicted 
with all kinds of ailments. Or else, they may receive sudden vIsitors or 
encounter unusual events JFaced with these occurences, the 
practitioner should redouble his efforts and find ways to cultivate 
flexibly. These ways depend on circumstances; they cannot all be 
described. One point, however, should always be kept in mind: when 
faced with difficult circumstances, pay attention to the mind, and do not 
cling to appearances and forms. The evil, turbid Saha World has always 
been full of suffering and tears. Without perseverance and forbearance, 
1f 1s very đifficult to succeed 1n cultivation. 

The third testing condition ¡s the “Testing condifions caused by a 
ƒavorable circumsfances”: According to Most Venerable Thích Thiển 
Tâm In The Pure Land Buddhism in Theory and Practice, this 1s one of 
the six types of testing conditions. Some practitioner do not encounter 
adverse ciIrcumstances, but on the contrary, meet with favorable 
circumstances, such as having ther wishes and prayers fulfilled. 
However, such successes belong to the category of “binding'” 
conditions, rather than conditions conducive to liberation. Thus, Just as 
some pracfitioners set ther minds to peaceful cultivation, they 
suddenly encounter opportuntles leading to fame and fortune, 
“beautiful forms and enchanting sounds.` Or else, family members, 
relatives and supporters seek to follow and serve them on thetr 
retreafs. For example, a monk who has made up his mind to cultivate In 
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earnest may suddenly be requested to become the abbot of a large 
temple complex. Or else, a layman may unexpectedly receive a letter 
1nviting him to become a minister heading such and such a government 
department, or offering him a chance to participate in a business 
venture which promises a quick profit. These Instances, all of which are 
advantageous under mundane circumstances, are seductive to the 
cultivator, and may gradually lead to other complications. Ultimately, 
he may forget his hiph aspirafions and retrogress. As the sayIng goes, 
more lives are lost In a flood than In a fire. Thus, on the path of 
cultivation, favorable cIrcumstances should be feared more than 
unfavorable ones. Unfavorable events sometimes awaken the 
practitioner, making 1t easler for him to escape thoughts of attachment 
and redouble his efforts in cultivation. Favorable eventfs, on the other 
hand, may make him quletly retrogress, without being aware 0Ÿ It. 
When he suddenly awakens, he may discover that he has slipped far 
down the slope. The anclents have said: “Even two or three favorable 
Circumstances may cause one to be deluded until old age.” This sayIng 
1s trully a ringing bell to wake cultivators up. Therefore, challenge of 
favorable events 1s very subtle, practiloners need to pay close 
aftention to them. 

The ƒourth testing condition ¡s the “Tesiing condifions caused by 
adverse circumsfances”: According to Most Venerable Thích Thiển 
Tâm In The Pure Land Buddhism in Theory and Practice, this 1s one of 
the six fypes of testing conditions. Practiioners on the path of 
cultivation are at times Impeded by adverse circumstances. Some are 
prevented from cultivating or frustrated In their practice by parenfs, 
brothers and sisters, wIives, husbands or children. Others suddenly 
develop a chronic disease, from which they never completely recover. 
Still others are continually pursued by oponents and enemies looking 
for ways to harm them. Others are slandered or meet misfortunes 
which land them In prison, subJect to torture, or they are sent Into exIÌe. 
Others, again, victims of Jealous competition or calumny, lose all peace 
of mind. This last occurrence 1s the most frequent. Such cases occur 
because of the power of evIl karma. The anclents had a saying: “There 
are Instances of sudden praise and unexpected honors which are 
underserved, and other Instances, not deserving of blame, which create 
maJor opportunifIes for censure and contempt.” 
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The fUth testing condttion is the “Testing condtfions oƒ a clear 
nafure”: According to Most Venerable Thích Thiển Tâm ¡in The Pure 
Land Buddhism in Theory and Practice, this 1s one of the six types of 
testing conditons. These are clear “testing conditlons` which occur 
ripgh(t before the practiloners eyes, without his realizing the1r 
1mplications. For Instance, a monk of relatively mediocre talents and 
virtues becomes the obJect of adulation, praIsed for øreat merIf, virtue 
and talent. He then develops a big ego and looks down on everyone; 
giving rise to thoughtless action resulting in his downfall. Or else we 
have the case of a layman with the potential to progress far along the 
Way. However, he 1s blocked and opposed by others, who advise him, 
for example, that vegetarianism will make him sick, or that overly 
diligent mantra and Buddha Recitation will “unleash his evil karma,” 
causing him to encounter many untoward events. He then develops a 
Caufious, anXIous attitude, retrogressing 1n his determination to achieve 
the Way. There are also circumstances in which the practiioner 
realizes that to advance further 1s to Invite failure and defeat, yet, out 
of ambition or pride, he continues all the same. Or else, even though 
the cultivator knows that external circumstances are i1llusory and 
dream-like, he cannot let go of them, and thus brings great suffering 
upon himself. The easy-going and credulous are often duped. When 
they have not eliminated greed, 1t 1s easy for others to deceive them 
with money, sex and fame. It also applies to those who have a temper 
and too much pride. Easily aroused, they bring a great deal of trouble 
and anguish upon themselves. These are trappings and the pitfalls of 
the oufside world, which are also encounterd within the Order. [ bring 
them up here as a warning to fellow cultivators. If they are not careful, 
they will become entangled In the cycle of obstructing karma. The 
practtioner should develop a clear understanding of these adverse 
condition and resolve to progress along a path consonant with the Way. 
Only then will he be able to overcome these obstacles. 

The sixth testing condiHon ¡1s the “Silent Hidden Testing 
Conditions”: According to Most Venerable Thích Thiển Tâm in The 
Pure Land Buddhism In Theory and Practice, this 1s one of the sIx types 
Of testing conditions. This refers to silent challenges, InconspIicuous 1n 
nature. If the practitioner 1s not skillful in taking notice, they are very 
difficult to recognize and defeat. Some people, who may have recited 
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the Buddha's name diligently In the beginning, grow worried and 
discouraged by deteriorating family finances or repeated failures in 
whatever they undertake, and abandon cultivation. Others see theIr 
affairs quletly progressing In a favorable way; they then become 
attached to profit and gain, forgetting all about the way. Others 
diligently engage in Budha and Sutra Recitation at the beginning, but 
because they fail to examine themselves, the afflictions within theIr 
minds Increase with each passing day. They then grow lethargic and 
lazy, to the point where they do not recite a single time for months, or 
even years. StIll others, although their lives are progressing normally, 
see their living conditions continuously fluctuating with changing 
external circumstances. With ther minds always in confusion and 
directed toward the outside, they unwittinply neglect recitatlon or 
abandon 1t together. 

Besides, there are also other testing conditlons in cultivation such 
as sleppiness, sloth, heedlessness, and restlessness. Sleepiness means 
yielding to sleep, sleepiness, drowsiness, comatose, one of the klesa, or 
temptations. Sleepiness 1s used by the Sarvastivadins as an equivalent 
for klesa, the passions and delusions While the school of 
conscIousness used sleepiness as the seed of klesa (greed, hatred, 
Ipnorance, pride, doubt, wrong views). Torpor means Iidleness (dullness 
or sunk In stupor or to lose consciousness). Sloth 1s sluggishness or 
dullness of mind. Its characteristic 1s lack of driving power. Its function 
1s to dispel energy. It is manifested as the sinking of the mind. Its 
proXImat€ cause 1s unwIse attention to boredom, drowsiness, etc. Sloth 
1s Identified as sickness of consciousness or ciftagelanna. According to 
Most Venerable PIiyadassi in “The Buddha*s Anclent Path,” thina or 
Middha 1s sloth or morbid state of the mind and mental properties. Ít 1s 
nof, as some are Inclined to think, sluggishness of the body; for even 
the Arahats, the Perfect Ones, who are free from this Ill also 
experience bodily fatigue. This sloth and torpor, like butter too stIff to 
spread, make the mind rigid and Inert and thus lessen the practitioner”s 
enthusiasm and earnestness from meditation so that he becomes 
mentally sick and lazy. LaxIty leads to greater slackness until finally 
there arlses a state of callous Indifference. Resflessness means 
inability to settle down. It has the characteristic of disquietude, like 
water whipped up by the wind. Ií(s function 1s to make the mind 
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unsteady, as wind makes the banner ripple. It is manifested as turmoIl. 
]ts proximate cause 1s unwise aftention to menfal disquiet. Restlessness 
Or fOTpor 1s one of the biggest problems for Zen pracfitioners 1s sleepIng 
during meditation. Most meditators have two problems: restlessness 
and torpor. That 1s, 1ƒ they are not indulging In idle thinking, they wIll 
be dozing off. Those who know how to work hard, however, will be 
concentrating their energy on their inquiry; they wIll absolutely not be 
sleeping. 

Heedlessness means sloth. The Buddha knows very well the mind 
of human beings. He knows that the foolish indulge in heedlessness, 
while the wise protect heedfulness. So he advises the wise with right 
effort, heedfulness and discipline to build up an 1sland which no flood 
can overflow. Who 1s heedless before but afterwards heedless no more, 
wWIll outshine this world, like a moon free from clouds. To the Buddhas, 
a person who has conquered thousands of thousands of people in the 
battlefield cannot be compared with a person who 1s VICfOrIOUS OVe€T 
himself because he 1s truly a supreme winner. A person who confrols 
himself will always behave In a self-tamed way. And a self well-tamed 
and restrained becomes a worthy and reliable refuge, very difficult to 
obfain. A person who knows how to sit alone, to sleep alone, to walk 
alone, to subdue oneself alone wIll take delight In living in deep 
forests. Such a person Is a trustworthy teacher because being well 
tamed himself, he then instructs others accordingly. So the Buddha 
advises the well-tamed people to control themselves. Only the well 
tamed people, the heedful people, know the way to stop contenfions, 
quarrels and disputes and how to live in harmony, In friendliness and in 
peace. In the Dhammapada Sutta, the Buddha taught: “Heedfulness 
(Watchfulness) 1s the path of immortality. Heedlessness 1s the path of 
death. Those who are heedful do not đie; those who are heedless are as 
If already dead (Dahrampada 2l). Those who have distinctly 
understood this, advance and reJoice on heedfulness, delight In the 
Nirvana (Dahrampada 22). Owing to perseverance and constant 
medifation, the wise men always realize the bond-free and strong 
poWers (fo attain the highest happiness, the supreme Nirvana 
(Dahrampada 23). If a man 1s earnest, energetic, mindful; his deeds are 
pure; his acts are considerate and restraint; lives according to the Law, 
then his glory will increase (Dahrampada 24). By sustained effort, 
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earnestness, temperance and self-control, the wise man may make for 
himself an island which no flood can overwhelm (Dahrampada 25). 
The ignorant and foolish fall Into siloth. The wise man guards 
©earnestness as his greafest treasure (Dahrampada 26). Do not indulgse 
1n heedlessness, nor sink 1nto the enJoyment of love and lust. He who 1s 
earnest and meditative obtains great Joy (Dahrampada 27). When the 
learned man drives away heedlessness by heedfulness, he 1s as the 
wise who, climbing the terraced heights of wIsdom, looks down upon 
the fools, free from sorrow he looks upon sorrowing crowd, as a WIse 
on a mountain peak surveys the Ignorant far down on the ground 
(Dahrampada 28). Heedful among the heedless, awake among the 
sleepers, the wise man advances as does a swWIft racehorse outrun a 
weak jJade (Dahrampada 29). It was throuph earnestness that 
Maghavan rised to the lordship of the gods. Earnestness Is ever 
pralsed; negligence ¡s always despised (blamed) (Dahrampada 30). A 
mendicant who delights in earnestness, who looks with fear on 
thoughtlessness, cannot fall away, advances like a fire, burning all his 
Íetters both great and small (Dahrampada 31). A mendicant who 
delights in earnestness, who looks with fear on thoughtlessness, cannot 
fall away, he 1s in the presence of Nirvana (Dahrampada 32).” 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “One who conquers 
himself 1s greater than one who 1s able to conquer a thousand men in 
the battlefield. Self-conquest 1s, indeed, better than the conquest of all 
other people. To conquer onself, one must be always self-controlled 
and disciplined one”s action. Oneself 1s indeed one”s own saviour, who 
else could be the saviour? With self-control and cultivation, one can 
obftan a wonderful saviour. Whoever was formerly heedless and 
afterwards overcomes his sloth; such a person 1lluminates this world 
Just like the moon when freed from clouds. Before teaching others, one 
should act himself as what he teaches. It 1s easy to subdue others, but to 
subdue oneself seems very difficult. He who sifs alone, sleeps alone, 
walks and stands alone, unwearied; he controls himself, will find Joy 1n 
the forest. You are your own protector. You are your own refuge. Try 
to control yourself as a merchant controls a noble steed.” 

In the Forty-Two Sectons Sutra, the Buddha taught: “People 
always encounter twenty difficulties. It 1s difficult to ø1ve when one 1s 
pOOFT. It 1s đifficult to study the way when one has power and wealth. It 
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1s difficult to abandon life and face the certainty of death. It is difficult 
to encounter the Buddhist Sutras. It 1s difficult to be born at the time of 
the Buddha. It is diffucult to forbear lust and desire. It 1s difficult to see 
good things and not seek them. It is difficult to be insulted and not 
become angry. It is difficult to have power and not abuse 1t. Ít 1s 
difficult to come 1n contact with things and have no thought of them. lt 
1s difficult to be greatly learned and widely informed. It is difficult to 
get rid of self-pride or self-satisfaction. It 1s difficult not to slight those 
who have not yet studied. It 1s difficult to practice equanimity of mind. 
It 1s difficult not to øgossIp. It 1s difficult to find (meet) a good knowing 
advisor. It 1s difficult to see one”s own nature and study the Way. Ït Is 
difficult to transform oneself in ways that are appropriate taking living 
beings across to enlightenmernt. It 1s difficult to see a state and not be 
moved by it. lt 1s difficult to have a good understanding of skill-in- 
means.” It Is difficult for one to leave the evil paths and become a 
human being. It 1s difficult to become a male human being. Ït 1s 
difficult to have the six organs complete and perfect. It 1s difficult for 
one to be born in the central country. It 1s difficult to be born at the time 
of a Buddha. It 1s still difficult to encounter the Way. It 1s difficult to 
bring forth faith. It 1s difficult to resolve one”s mind on BodhI. Ít 1s 
difficult to be without cultivation and without attainment.” 
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Chương Ba 
Chapter Three 


Ma Tam Độc 


Độc còn gọi là Cấu hay Chướng, là những thứ độc hại hay những 
món phiển não lớn. Đây là những thứ ác căn bản gắn liền trong đời 
sống khởi sanh đau khổ. Độc bao gồm lời nói đắng cay để trấn ác điều 
ác; nghịch pháp hay pháp trái duyên. Độc còn là chất độc của tham 
dục hay sự nhiễm uế của tham dục. Độc dục hay ái độc làm tổn hại 
cho việc tu hành Phật pháp. Ngoài ra, si độc, một trong tam độc, sự độc 
hại của ngu sỉ (ngu si chẳng những hại mình mà còn hại người, chẳng 
những não loạn mình mà còn não loạn người khác); và xúc độc hay sự 
độc hại của xúc chạm, từ ám chỉ đàn bà. Theo Đức Phật, có bốn thứ 
độc trong thân thể, hay bốn con rắn độc trong giỏ ám chỉ tứ đại trong 
thân thể (tạo nên thân thể con người). Ý nói tứ đại đất, nước, lửa, gió 
có thể làm tổn hại con người. Tam Độc còn được gọi là Tam Cấu hay 
Tam Chướng, là ba thứ độc hại hay ba món phiền não lớn. Đây là 
những thứ ác căn bản gắn liền trong đời sống khởi sanh đau khổ. Phiền 
não có rất nhiễu, nói rộng thì đến 84 ngàn, nói hẹp thì có 10 loại phiền 
não gốc, trong có có tam độc tham sân sĩ. Tam Độc Tham, Sân, S1 
chẳng những gây phiển chuốc não cho ta, mà còn ngăn chận không cho 
chúng ta hưởng được hương vị thanh lương giải thoát. 

Cái Độc thứ nhất là Lòng Tham: Lòng tham hay lòng ham muốn 
vị kỷ thúc đẩy chúng ta thỏa mãn những gì mình cần cũng như những 
gì mình không xứng đáng được như ăn uống, nhà cửa, xe cộ, tài sẩn và 
danh vọng, vân vân. Mắt thì ham nhìn nơi sắc đẹp không biết chán, tai 
ham nghe mọi thứ âm thanh du dương, mũi ham mong ngửi mùi hương 
các loại, lưỡi ham nếm các vị béo bổ ngọt ngon, thân ham những xúc 
chạm mịn màng, và ý ham các sự ghét thương bỉ thử, vân vân. Lòng 
tham của con người như thùng không đáy, như biển cả lấy nước liên 
tục từ trăm ngàn sông hồ to nhỏ, hết ngày nầy qua ngày khác. Trong 
thời mạt pháp nầy, chúng sanh nói chung và nhân loại nói riêng, đã và 
đang dùng đủ mọi phương cách, thủ đoạn, mưu chước để lường gạt và 
tàn hại lẫn nhau. Thế nên cuộc đời của chúng sanh, nhất là nhân loại, 
vốn dĩ đã đau khổ, lại càng đau khổ hơn. Tất cả đều do nơi tánh tham 
lam, lòng ích kỷ bổn xẻn mà ra. Chính bằng mưu gian chước quỷ, dối 


40 


gạt, phương tiện cũng như lật lọng bằng mọi thủ đoạn để đạt cho bằng 
được. Lòng tham là mãnh lực tinh thần mạnh mẽ khiến cho người ta 
đấu tranh giết chóc, lọc lừa dối trá lẫn nhau, ngay cả những hành động 
tàn độc cũng không chừa. Tham lam là món thứ nhất trong tam độc. 
Tham lam đối với tài sản người khác có nghĩa là tìm cách để chiếm 
đoạt vật không phải của mình. Khi tham lam nằm trong tâm ý của 
chúng ta thì không người nào khác thấy được vì nó vô hình vô tướng. 
Nhưng tâm tham này lại có thể khiến chúng ta làm những việc xu nịnh, 
đút lót, lừa đảo hay trộm cắp để đạt được những điều mà chúng ta 
mong muốn. Tham là căn bất thiện đầu tiên che đậy lòng tham tự kỷ, 
sự ao ước, luyến ái và chấp trước. Tánh của nó là bám víu vào một sự 
vật nào đó hay tham lam đắm nhiễm những øì nó ưa thích. Nghiệp 
dụng của nó là sự bám chặt, như thịt bám chặt vào chảo. Nó hiện lên 
áp chế khi chúng ta không chịu buông bỏ. Nguyên nhân gần đưa đến 
tham là vì chúng ta chỉ thấy sự hưởng thụ trong sự việc. Người ta 
thường tham tài, tham sắc, tham danh, tham thực, tham thùy hay sắc, 
thinh, hương, vị, xúc, vân vân và vân vân. Theo Hoà Thượng Narada 
trong Đức Phật và Phật Pháp, có ba điều kiện cần thiết để thành lập 
nghiệp tham lam: thứ nhất là vật sở hữu của người khác; thứ nhì là tâm 
thèm muốn, ước mong được làm chủ vật ấy; và thứ ba là lấy vật ấy 
không có sự cho phép của người khác. Theo Kinh Phúng Tụng trong 
Trường Bộ Kinh, có năm loại xan tham: thứ nhất là xan tham đối với 
trú xứ; thứ nhì là xan tham đối với gia đình; thứ ba là xan tham đối với 
các vật thâu hoạch; thứ tư là xan tham đối với sắc; và thứ năm là xan 
tham đối với Pháp. Lại còn năm loại tham lam bủn xỉn: thứ nhất là trụ 
xứ khan, hay một mình ta ở đây, chẳng cho ai khác vào đây; thứ nhì là 
gia chủ thí khan, hay một mình ta ở nhà nầy làm việc bố thí, chứ chẳng 
ai khác; thứ ba là thí khan hay một mình ta nhận của bố thí nầy; thứ tư 
là dư tán khan hay một mình ta nhận sự tán thán nây chứ chẳng ai 
khác; và thứ năm là pháp khan hay một mình ta biết thâm nghĩa của 
kinh nầy chứ chẳng cho người khác biết. Theo Thanh Tịnh Đạo, có 
năm loại tham: thứ nhất là tham đối với chỗ ở; thứ hai là tham đối với 
quyến thuộc; thứ ba là tham đối với lợi lộc; thứ tư là tham đối với 
pháp; và thứ năm là tham đối với tiếng khen. 

Tham và Dục là ham muốn của cải trần thế. Hầu hết người đời 
thường định nghĩa hạnh phúc trần tục như là sự thỏa mãn của mọi tham 
dục. Tham dục trần thế là vô hạn, nhưng chúng ta lại không có khả 
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năng nhận ra chúng và tham dục không được thỏa mãn thường gây ra 
khổ đau phiền não cho mình và cho người. Khi chúng ta chỉ phần nào 
thỏa mãn tham dục, chúng ta luôn có khuynh hướng tiếp tục theo đuổi 
chúng cho đến khi được thỏa mãn, chính vì vậy mà chúng ta càng gây 
nên khổ đau cho mình và cho người. Ngay cả khi đã thỏa mãn tham 
dục, chúng ta cũng khổ đau. Chúng ta chỉ nghiệm được chân hạnh phúc 
và an nhin tự tại khi chúng ta có ít tham dục. Đây cũng là một trong 
những bước lớn đến bến bờ giải thoát của chúng ta. Đức Phật dạy: 
“Tham lam chính là nguồn gốc của khổ đau. Mọi vật rồi sẽ thay đổi, vì 
thế không nên luyến ái hay vướng víu vào một thứ gì. Nên nhiếp tâm 
thanh tịnh tìm chân lý và đạt đến hạnh phúc vĩnh hằng.” Biết tri túc 
thiểu dục là biết sẽ giúp chúng ta diệt trừ tham dục. Điều nầy có nghĩa 
là biết thỏa mãn với những điều kiện vật chất khả dĩ giúp cho chúng ta 
có đây đủ sức khỏe để tu tập. Đây là phương cách hữu hiệu nhất để 
cắt đứt lưới tham dục, an ổn thân tâm và có nhiều thì giờ giúp đở tha 
nhân. Tham lam và sân hận vừa có thật mà cũng vừa là ảo tưởng. 
Những phiển não mà chúng ta thường gọi là tham ái, tham dục, tham 
lam, hay sân hận, si mê, vân vân chỉ là những cái tên bể ngoài. Giống 
như trường hợp chúng ta gọi cái nhà nầy đẹp, cái kia xấu, to, nhỏ, vân 
vân đó không phải là sự thật. Những cái tên được gọi một cách quy 
ước như vậy khởi phát từ sự tham ái của chúng ta. Nếu chúng ta muốn 
một cái nhà lớn hơn chúng ta xem cái nhà mà chúng ta đang có là nhỏ. 
Lồng tham ái khiến chúng ta có sự phân biệt. Thật ra, chân lý không 
có tên gọi. Nó thế nào thì để nó thế ấy. Hãy nhìn sự vật theo đúng 
thực tướng của chúng, đừng định danh theo quan niệm thiên lệch của 
mình. Bạn là người đàn ông hay đàn bà chỉ là sự biểu hiện bên ngoài 
của sự vật. Thật ra, bạn chỉ là một sự kết hợp của nhiều yếu tố, là một 
tổng hợp của các uẩn biến đổi không ngừng. Khi bạn có một tâm hồn 
tự do, cởi mở, bạn không còn sự phân biệt nữa. Chẳng có lớn hay nhỏ, 
chẳng có tôi và anh. Chẳng có gì cả. Vô ngã hay không có một linh 
hồn vĩnh cửu. Thực ra cuối cùng thì chẳng có ngã hay vô ngã gì cả. Đó 
chỉ là những danh từ quy ước. Tham lam phải được quân bình bằng sự 
chú tâm vào để mục bất tịnh. Dính mắc vào vóc dáng có thể là một 
cực đoan. Gặp trường hợp như thế chúng ta phải để tâm đến một cực 
đoan khác của cơ thể. Chúng ta hãy quan sát cơ thể và xem đó như 
một xác chết. Hãy nhìn vào tiến trình tan rã, hủy hoại của một xác 
chết. Cũng có thể quan sát từng bộ phận của cơ thể như tim, phổi, gan, 
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mắt, máu, nước tiểu, mồ hôi, vân vân. Hãy nhớ lại hình ảnh của các 
yếu tố bất tịnh của cơ thể mỗi khi tham lam phát sanh. Làm như thế sẽ 
tránh khỏi tham lam quấy nhiễu. 

Cái Độc thứ nhì là Sân Hận: Sân hận là tâm từ chối các đối tượng 
không vừa lòng; chẳng hạn, trong lúc hành thiển, tâm khó chịu khi cơ 
thể bị đau nhức. Sân hận là một trong ba phiển não chính khiến tâm 
chúng sinh mê mờ. Hai phiển não kia là tham lam và si mê. Sân hận là 
sự đáp lại cảm xúc đối với việc gì không thích đáng hay không công 
bằng. Nếu không đạt được cái mình ham muốn cũng có thể đưa đến 
sân hận. Sân hận liên hệ tới việc tự bảo vệ mình. Tuy nhiên, theo giáo 
thuyết nhà Phật thì sân hận tự biểu lộ trong nó một tư cách thô lỗ, phá 
mất hành giả một cách hữu hiệu nhất. Đức Phật tuyên bố rất rõ ràng 
rằng một tâm đầy những sân hận và thù địch không thể hiểu một cách 
tốt đẹp, không thể nói một cách tốt đẹp. Một người ôm ấp nuôi dưỡng 
sự bất mãn và uất hận sẽ không làm dịu bớt hận thù của mình. Chỉ với 
tâm bất hại và lòng từ mẫn đối với chúng sanh mọi loài mới có thể 
chấm dứt được hận thù. Chính vì thế mà trong kinh Pháp Cú, Đức Phật 
dạy để chế ngự sân hận, chúng ta phải phát triển lòng từ bi bằng cách 
thiển quán vào lòng từ bi. Theo Phật giáo, căn bản của sự sân giận 
thường thường là do sự sợ hãi mà ra. Vì khi chúng ta nổi giận lên 
thường chúng ta không còn sợ hãi điều gì nữa, tuy nhiên, đây chỉ là 
một loại năng lượng mù quáng. Năng lượng của sự giận dữ có tính 
cách tàn phá và không xây dựng được chuyện øì hết. Thật vậy, giận dữ 
thái quá có thể dẫn đến việc tự mình kết liễu đời mình. Vì vậy Đức 
Phật dạy: “Khi mình giận ai, hãy lui lại và ráng mà nghĩ đến một vài 
điều tốt của người ấy. Làm được như vậy, cơn giận tự nó sẽ nguôi đi.” 
Sự sân hận đốt cháy trong lòng chúng sanh, gây nên biết bao cảnh trái 
ý và thù nghịch cho người khác. Người sân hận nói năng thô bỉ không 
có chút từ bi, tạo nên không biết bao nhiêu là khổ não. Trong Tam 
Độc, mỗi thứ có một ác tính độc đáo khác nhau; tuy nhiên, sân hận có 
một tướng trạng vô cùng thô bạo, nó là kẻ thù phá hoại đường tu cũng 
như công hạnh của người tu Phật mạnh mẽ nhất. Lý do là khi một niệm 
sân hận đã sanh khởi trong tâm thì liền theo đó có muôn ngàn thứ 
chướng ngại khác lập tức hiện ra, ngăn trở con đường tu đạo, công 
hạnh cũng như sự tiến tu của người học đạo. Chính vì thế mà cổ đức có 
dạy rằng: “Nhứt niệm sân tâm khởi, bá vạn chướng môn khai.” (có 
nghĩa là khi một niệm oán thù vừa chớm khởi, thì có ngần muôn cửa 
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chướng khai mở). Thí dụ như đang lúc ngồi thiển, bỗng chợt nhớ đến 
người kia bạc ác, xấu xa, gây cho ta nhiều điều cay đắng xưa nay. Do 
nghĩ nhớ như thế nên tâm ta chẳng những không yên, mà còn sanh ra 
các sự buôn giận, bức rức. Thân tuy ngồi yên đó mà lòng dẫy đầy 
phiển não sân hận. Thậm chí có người không thể tiếp tục tọa thiền 
được nữa, cũng như không thể tiếp tục làm những gì họ đang làm vì 
tâm họ bị tràn ngập bởi phiền não. Lại có người bực tức đến quên ăn 
bỏ ngủ, nhiều khi muốn làm gì cho kẻ kia phải chết liền tức khắc mới 
hả dạ. Qua đó mới biết cái tâm sân hận nó luôn dày xéo tâm can và 
phá hoại con đường tu tập của người tu như thế nào. Chính vì thấy như 
thế mà Đức Phật đã dạy cách đối trị sân hận trong Kinh Pháp Hoa như 
sau: “Lấy đại từ bi làm nhà, lấy nhẫn nhục làm áo giáp, lấy tất cả 
pháp không làm tòa ngồi.” Chúng ta phải nên nghĩ rằng khi ta khởi tâm 
giận hờn phiền não là trước tiên tự ta làm khổ ta. Chính ngọn lửa sân 
hận ấy bên trong thì thiêu đốt nội tâm, còn bên ngoài thì nó khiến thân 
ta ngôi đứng chẳng yên, than dài, thở vắn. Như thế ấy, chẳng những 
chúng ta không cải hóa được kẻ thù, mà còn không đem lại chút nào 
an vul lợi lạc cho chính mình. 

Sân hận là nguyên nhân chính của khổ đau và địa ngục. Sân hận là 
căn bản phiền não “Sân Khuể” hay sự nóng nảy. Sân Hận xãy ra khi 
chúng ta đè nén sự cảm xúc giận vào sâu bên trong. Sân hận là một 
trong tam độc, hay một trong ba ngọn lửa đang đốt cháy tâm. Sân hận 
là nhiên liệu đốt cháy cả rừng công đức của kẻ tu hành. Người tu phải 
luôn chế ngự sân hận và phát triển lòng từ bi trong tâm. Theo tâm lý 
học Phật giáo, yếu tố tâm thức về sân hận luôn nối kết với kinh 
nghiệm khổ đau. Người ta có thể tham và lạc cùng một lúc, nhưng 
không thể nào vừa sân hận mà lại vừa vui vẻ cùng một lúc được. Bất 
kỳ ai vun xới oán ghét, sân hận, giận dữ, tính ác nuôi dưỡng sự trả thù 
hay bảo tổn lòng căm giận đều bị trói buộc vào kinh nghiệm khổ đau 
như thế, vì người ấy đã chấp chặt vào một nguồn cội rất mạnh của khổ 
đau. Những ai gieo hận thù cho người khác như giết chóc hay hành hạ 
hay cắt xéo thân thể, có thể sẽ tái sanh vào những cảnh giới nơi mà họ 
phải cảm thọ những kinh nghiệm cực kỳ đau đớn, nhức nhối, khắc 
nghiệt. Chỉ trong những hoàn cảnh như thế họ mới có thể kinh nghiệm 
những nỗi khốn khổ mà do sự bất thiện của chính họ, họ đã tự đem đến 
cho chính họ. Đức Phật dạy: “Giặc cướp công đức, không gì hơn sân 
hận. Vì khi tâm sân hận nổi lên thì chúng sanh lập tức tạo nghiệp, và 
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do đó mà muôn ngàn chướng ngại lập tức hiện ra, ngăn che Thánh đạo, 
lấp mờ Phật tánh. Cho nên nói “Nhứt niệm sân tâm khởi, bá vạn 
chướng môn khai,` nghĩa là chỉ vì một niệm giận tức mà phải lãnh chịu 
bao nhiêu chướng nạn.” 

Theo Hòa Thượng Narada trong Đức Phật và Phật Pháp, có hai 
điều kiện cần thiết để thành lập nghiệp sân hận: thứ nhất là từ một 
người khác; và thứ nhì là từ tư tưởng muốn tạo phiền não cho người đó. 
Đặc tánh của sân hận là ghét hay không ưa những cảnh trái nghịch. 
Nghiệp dụng của nó là tự bành trướng và đốt cháy thân tâm của chính 
nó. Sân hận là một trong tam độc, hay một trong ba ngọn lửa đang đốt 
cháy tâm. Sân hận là nhiên liệu đốt cháy cả rừng công đức của kẻ tu 
hành. Người tu phải luôn chế ngự sân hận và phát triển lòng từ bi trong 
tâm. Theo tâm lý học Phật giáo, yếu tố tâm thức về sân hận luôn nối 
kết với kinh nghiệm khổ đau. Người ta có thể tham và lạc cùng một 
lúc, nhưng không thể nào vừa sân hận mà lại vừa vui vẻ cùng một lúc 
được. Bất kỳ ai vun xới oán ghét, sân hận, giận dữ, tính ác nuôi dưỡng 
sự trả thù hay bảo tổn lòng căm giận đều bị trói buộc vào kinh nghiệm 
khổ đau như thế, vì người ấy đã chấp chặt vào một nguôn cội rất mạnh 
của khổ đau. Những ai gieo hận thù cho người khác như giết chóc hay 
hành hạ hay cắt xéo thân thể, có thể sẽ tái sanh vào những cảnh giới 
nơi mà họ phải cảm thọ những kinh nghiệm cực kỳ đau đớn, nhức nhối, 
khắc nghiệt. Chỉ trong những hoàn cảnh như thế họ mới có thể kinh 
nghiệm những nỗi khốn khổ mà do sự bất thiện của chính họ, họ đã tự 
đem đến cho chính họ. 

Khi sân hận nổi lên phải niệm tâm từ. Khi tâm nóng giận nổi lên 
chúng ta phải quân bình chúng bằng cách khai triển tâm từ. Nếu có ai 
làm điều xấu đối với chúng ta hay giận chúng ta, chúng ta cũng đừng 
nóng giận. Nếu sân hận nổi lên, chúng ta càng mê muội và tối tăm hơn 
người đó nữa. Hãy sáng suốt giữ tâm từ ái và thương người đó vì họ 
đang đau khổ. Hãy làm cho tâm tràn đây tình thương, xem người đang 
giận dỗi mình như anh, chị, em thân yêu của mình. Lúc bấy giờ chúng 
ta hãy chú tâm vào cảm giác từ ái, và lấy sự từ ái làm đề mục thiền 
định. Trải lòng từ đến tất cả chúng sanh trên thế gian nầy. Chỉ có lòng 
từ ái mới thắng được sự sân hận mà thôi. Cũng theo Hòa Thượng 
Narada trong Đức Phật và Phật Pháp, đây là những hậu quả tất yếu 
của sự sân hận: thứ nhất là thân hình xấu xa; thứ nhì là cơ thể bệnh 
hoạn; và thứ ba là bẩm tánh khó thương. Muốn sám hối tâm sân hận 
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trước nhất chúng ta nên sám hôi ý nghiệp. Phật tử chơn thuần nên luôn 
nhớ rằng tất cả năm thức từ nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, sở dĩ gây nên vô 
số tội lỗi là do ở nơi ý thức. Ý thức nầy cũng ví như mệnh lệnh của vua 
ban xuống quần thần. Mắt ưa ngắm bậy, tai ham nghe âm thanh du 
dương, mũi ưa ngửi mùi hương hoa, son phấn, lưỡi ưa phát ngôn tà vạy, 
thân ưa thích sự xúc chạm mịn màng. Tất cả tội nghiệp gây ra từ năm 
thức nầy đều do chủ nhân ông là tâm hay ý thức mà phát sanh ra. Cuối 
cùng phải bị đọa vào tam đồ ác đạo, chịu vô lượng thống khổ nơi địa 
ngục, ngạ quỷ, súc sanh. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Phòng ý 
như phòng thành, giữ tâm như giữ gìn tròng con mắt. Giặc cướp công 
đức, một đời hay nhiều đời, không gì hơn ý.” Nay muốn sám hối ý 
nghiệp, trước hết phải nghĩ rằng ba nghiệp tham sân sĩ (see Tam Độc) 
của ý là mầm mống gây tạo nên vô lượng nghiệp tội, là màng vô minh 
che mất trí huệ, là phiển não bao phủ chơn tâm. Thật là đáng sợ. Phật 
tử chơn thuần phải đem hết tâm ý sám hối ăn năn, thể không tái phạm. 

Nói về thái độ chấp nhận hay không chấp nhận phẫn nộ và không 
hoan hỷ, theo Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Phẫn nộ và không hoan 
hỷ, Bà la môn Akkosaka Bharadvaja đi đến Thế Tôn, sau khi đến y nói 
những lời không tốt đẹp, ác ngữ, phỉ báng và nhiếc mắng Thế Tôn. 
Được nghe nói như vậy, Thế Tôn nói với Bà la môn Akkosaka 
Bharadvaja: “Này Bà la môn, ông nghĩ thế nào? Các thân hữu bà con 
huyết thống, các khách có đến viếng thăm ông không? Bà la môn 
Akkosaka Bharadvaja trả lời: “Thỉnh thoảng các thân hữu bà con huyết 
thống, các khách có đến viếng. Đức Phật bảo: “Này Bà la môn, ông 
nghĩ thế nào? Ông có sửa soạn cho họ các món ăn loại cứng, loại mềm 
và các đồ nếm không?” Bà la môn Akkasoka trả lời: '“Thỉnh thoảng có 
sửa soạn cho họ các món ăn loại cứng, loại mềm và các loại đồ nếm.” 
Đức Phật hỏi tiếp: “Nhưng này Bà la môn, nếu họ không nhận, thời 
các món ăn ấy sẽ về ai?” Bà la môn Akkasoka đáp: “Nếu họ không 
nhận, thời các món ăn ấy sẽ về lại chúng tôi.” Đức Phật nói tiếp: 
“Cũng vậy, này Bà la môn, nếu ông phỉ báng chúng tôi là người không 
phỉ báng lại, mắng nhiếc chúng tôi là người không mắng nhiếc lại, xỉ 
vả chúng tôi là người không xỉ vả lại, chúng tôi không thâu nhận sự 
việc ấy từ ông, thời này Bà la môn, sự việc ấy lại về ông. Này Bà la 
môn, ai phỉ báng lại khi bị phỉ báng, nhiếc mắng lại khi bị nhiếc mắng, 
xỈ vả lại khi bị xỉ vả, thời như vậy, này Bà la môn, người ấy được xem 
là hưởng thọ, đã san sẻ với ông. Còn chúng tôi không cùng hưởng thọ 
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sự việc ấy với ông, không cùng san sẻ sự việc ấy với ông, thời này Bà 
la môn, tất cả sự việc ấy lại về với ông và tất cả sự việc ấy chỉ về lại 
với ông mà thôi.” Chính vì thế mà Đức Phật thường luôn nhắc nhở 
chúng đệ tử rằng: “Hận thù không thể chấm dứt bằng hận thù, chỉ có 
tình thương mới chấm dứt được hận thù mà thôi.” Ngài cũng nhắc tiếp: 
“Càng gặp nhiều oan trái, Như Lai càng hành thiện vì Như Lai chỉ lấy 
ân trả oán mà thôi.” Có người tin rằng “lấy ân trả oán” là việc làm 
không thực tế và họ tin rằng “đao kiếm phải được trả bằng đao kiếm.” 
Vâng, “lấy đao kiếm trả đao kiếm” quả là dễ nghĩ và dễ làm, nhưng 
rất có thể làm như vậy chúng ta sẽ bị sa lầy trong khó khăn trắc trở. 
Thật là khó khăn khi phải lấy ân trả oán. Thật là khó khăn khi phải 
mỉm cười với kẻ vừa mới vung tay đánh mình, nhưng người con Phật 
phải lắng nghe lời Phật dạy, phải lấy ân trả oán trong mọi thời, mọi 
lúc, mọi hoàn cảnh. Đức Phật dạy: “Giặc cướp công đức, không gì hơn 
sân hận. Vì khi tâm sân hận nổi lên thì chúng sanh lập tức tạo nghiệp, 
và do đó mà muôn ngàn chướng ngại lập tức hiện ra, ngăn che Thánh 
đạo, lấp mờ Phật tánh. Cho nên nói “Nhứt niệm sân tâm khởi, bá vạn 
chướng môn khai,` nghĩa là chỉ vì một niệm giận tức mà phải lãnh chịu 
bao nhiêu chướng nạn.” Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Người 
kia lăng mạ tôi, đánh đập tôi, phá hại tôi, và cướp đoạt của tôi.” Ai 
còn ôm ấp tâm niệm ấy, thì sự oán hận không thể nào dứt hết 
(Dharmapada 3). “Người kia lăng mạ tôi, đánh đập tôi, phá hại tôi, và 
cướp đọat của tôi.” Ai bổ được tâm niệm ấy, thì sự oán giận tự nhiên 
san bằng (Dharmapada 4). Ở thế gian nây, chẳng phải hận thù trừ được 
hận thù, chỉ có từ bi mới trừ được hận thù. Đó là định luật của ngàn 
xưa (Dharmapada 5). Xả bỏ lòng giận dữ, trừ diệt tánh kiêu căng, giải 
thoát mọi ràng buộc, không chấp trước danh sắc; người không có một 
vật chi ấy, sự khổ chẳng còn theo dõi được (221). Người nào ngăn 
được cơn giận dữ nổi lên như dừng được chiếc xe đang chạy mạnh, mới 
là kẻ chế ngự giỏi, ngoài ra chỉ là kẻ cầm cương hờ mà thôi (222). Lấy 
từ bi thắng nóng giận, lấy hiển lành thắng hung dữ, lấy bố thí thắng 
xan tham, lấy chơn thật thắng ngoa ngụy (223). Nói chân thật, không 
giận hờn, đích thân bố thí cho người đến xin. Đó là ba việc lành đưa 
người đến cõi chư Thiên. (Dhammapada 224). Gìn giữ thân đừng nóng 
giận, điều phục thân hành động, xa lìa thân làm ác, dùng thân tu hạnh 
lành (231). Gìn giữ lời nói đừng nóng giận, điều phục lời nói chánh 
chơn, xa lìa lời nói thô ác, dùng lời nói tu hành (232). Gần giữ ý đừng 
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nóng giận, điều phục ý tinh thuần, xa lìa ý hung ác, dùng ý để tu chân 
(233). 

Cái Độc thứ ba là “S¡ Mê ”: Trong Phật giáo, sĩ mê là vô minh, là 
không biết hay mù quáng hay sự cuồng si của tâm thức, không có khả 
năng phân biệt về tính thường hằng và tính không thường hằng. Vô 
minh là sự ngu dốt về Tứ Diệu Đế, Tam bảo, Luật Nhân quả, v.v. 
Avidya là giai đoạn đầu tiên của Thập nhị nhân duyên dẫn đến mọi 
rắc rối trên đời và là gốc rễ của mọi độc hại trên đời. Đây là yếu tố 
chính làm vướng víu chúng sanh trong vòng luân hổi sanh tử. Theo 
nghĩa của Phật giáo, Avidya chỉ việc thiếu hiểu biết về tứ diệu đế, 
nghiệp báo, nhân duyên, và những giáo thuyết chủ yếu trong Phật 
giáo. Theo trường phái Trung Quán, “vô minh” chỉ trạng thái của một 
tỉnh thần bị những thiên kiến và những định kiến thống trị khiến cho 
mọi người tự mình dựng lên một thế giới lý tưởng lẫn lộn hình thức và 
tính đa dạng với hiện thực thường ngày, hạn chế cách nhìn đối với hiện 
thực. Vô minh là sự không am hiểu bản tính thật của thế giới là hư 
không và hiểu sai thực chất của các hiện tượng. Như vậy vô minh có 
hai chức năng: một là che dấu bản chất thật, và hai là dựng lên một 
hiện thực hư ảo. “Vô minh” được coi như là hiện thực ước lệ. Theo các 
phái Kinh Lượng Bộ và Tỳ Bà Sa Luận Bộ, “vô minh” là một cách 
nhìn thống nhất và thường hằng đối với thế giới, trong khi thật ra thế 
giới là đa dạng và không thường hằng. “Vô minh” là lẫn lộn bản chất 
của thế giới với những vẻ bên ngoài. Theo quan điểm của trường phái 
Du Già, “vô minh” coi đối tượng như một đơn vị độc lập với ý thức, 
nhưng trong hiện thực, nó giống như ý thức. Vô minh là không giác 
ngộ, là mắc xích thứ nhất hay mắt xích cuối cùng trong Thập Nhị Nhân 
Duyên. Vô minh là cái tâm ám độn, không chiếu rọi được rõ ràng sự lý 
của các pháp. Vô minh không biết gì đến con đường thoát khổ là một 
trong ba lậu hoặc nuôi dưỡng dòng sanh tử luân hổi. Vô minh là 
nguyên nhân chính của sự không giác ngộ của chúng ta. Vô minh chỉ là 
giả tướng nên nó chịu ảnh hưởng của sanh, diệt, tăng, giảm, uế, tịnh, 
vân vân. Có khi Vô minh có nghĩa là ảo tưởng. Nghĩa là bóng tối hoàn 
toàn không có ánh chiếu sáng. Vô minh là lầm cái dường như với cái 
thật là, hay hiện tượng ảo tưởng mà cho là thực tại. Vô minh chính là 
nguyên nhân của, sanh, lão, lo âu, sầu muộn, khổ sở, bệnh hoạn, và 
chết chóc. Vô minh là một trong ba ngọn lửa cần phải dập tắt trước khi 
bước chân vào Niết bàn. Đây là trạng thái sai lầm của tâm làm khởi 
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dậy sự tin tưởng về bản ngã. Cũng chính vì si mê mà người ta không 
thấy được cái nhìn như thị, không thể phân biệt đúng sai. Ngu si làm 
cho người ta mù quáng về chấp ngã, chấp pháp là những thứ vô 
thường, luôn thay đổi và hoại diệt. 

Nghiệp tham sân si biểu hiện dưới nhiều hình thức, không thể tả 
xiết! Để chế ngự những tư duy tham lam, sân hận và ganh ty và những 
tư duy khác mà con người phải chịu, chúng ta cần phải có nghị lực, 
siêng năng tinh tấn và tỉnh giác. Khi thoát khỏi những vướng bận của 
cuộc sống phố thị hoặc những lo toan vướng bận khác của cuộc đời, 
chúng ta không đến nỗi bị quyến rũ để đánh mất mình, nhưng khi hòa 
nhập vào nhịp sống xã hội, đó là lúc mà chúng ta cần phải tinh tấn để 
chặn đứng những sai sót, lầm lẫn của mình. Thiển định là sự trợ lực lớn 
lao giúp chúng ta điềm tnh khi đối diện với những tư duy xấu nầy. 
Nghiệp tham sân si biểu hiện dưới nhiều hình thức, không thể tả xiết! 
Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong Niệm Phật Thập Yếu, có 
bốn cách đối trị tham sân si. Tùy theo trường hợp, hành giả có thể 
dùng một trong bốn cách nây để đối trị tham sân si. Cách thứ nhất là 
“Dùng Tâm Đối trị”: Người mê với bậc giác ngộ chỉ có hai điểm sai 
biệt: tịnh là chư Phật, nhiễm là chúng sanh. Chư Phật do thuận theo 
tịnh tâm nên giác ngộ, đủ thần thông trí huệ; chúng sanh bởi tùy nơi 
trần nhiễm nên mê hoặc, bị luân hồi sanh tử. Tu Tịnh Độ là đi sâu vào 
Niệm Phật Tam Muội để giác ngộ bản tâm, chứng lên quả vị Phật. 
Vậy trong niệm Phật, nếu thấy bất cứ một vọng niệm vọng động nào 
khác nổi lên, liền phải trừ ngay và trở về tịnh tâm. Đây là cách dùng 
tâm để đối trị. Cách thứ nhì là “Dùng Lý Đối Trị”: Nếu khi vọng niệm 
khởi lên, dùng tâm ngăn trừ không nổi, phải chuyển sang giai đoạn hai 
là dùng đến quán lý. Chẳng hạn như khi tâm tham nhiễm nổi lên, quán 
lý bất tịnh, khổ, vô thường, vô ngã. Tâm giận hờn phát khởi, quán lý 
từ, bi, hỷ, xả, nhẫn nhục, nhu hòa, các pháp đều không. Cách thứ ba là 
“Dùng Sự Đối Trị”: Những kẻ nặng nghiệp, dùng lý đối trị không 
kham, tất phải dùng sự, nghĩa là dùng đến hình thức. Thí dụ, người 
tánh dễ sân si, biết rõ nghiệp mình, khi phát nóng bực hay sắp muốn 
tranh cãi, họ liền bỏ đi và uống từ một ly nước lạnh để dẫn cơn giận 
xuống. Hoặc như kẻ nặng nghiệp ái, dùng lý trí ngăn không nổi, họ lựa 
cách gần bậc trưởng thượng, làm Phật sự nhiều, hoặc đi xa ra để quên 
lãng lần tâm nhớ thương, như câu châm ngôn “xa mặt cách lòng.” Bởi 
tâm chúng sanh y theo cảnh, cảnh đã vắng tức tâm mất chỗ nương, lần 
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lần sẽ phai nhạt. Cách thứ tư là “Dùng Sám Tụng Đối Trị”: Ngoài ba 
cách trên từ tế đến thô, còn có phương pháp thứ tư là dùng sám hối trì 
tụng để đối trị. Sự sám hối, niệm Phật, trì chú hoặc tụng kinh, mà giữ 
cho đều đều, có năng lực diệt tội nghiệp sanh phước huệ. Vì thế thuở 
xưa có nhiều vị trước khi thọ giới hay sắp làm Phật sự lớn, thường phát 
nguyện tụng mấy muôn biến chú Đại Bi, hoặc một tạng kinh Kim 
Cang Bát Nhã. Thuở xưa, các cư sĩ khi họp lại Niệm Phật Đường để 
kiết thất, nếu ai nghiệp nặng niệm Phật không thanh tịnh, hay quán 
Phật không được rõ ràng, vị Pháp sư chủ thất thường bảo phải lạy 
hương sám. Đây là cách đốt một cây hương dài, rồi thành kính đảnh lễ 
hồng danh Phật sám hối, cho đến khi nào cây hương tàn mới thôi. Có 
vị suốt trong thời kỳ kiết thất bẩy ngày hoặc hai mươi mốt ngày, toàn 
là lạy hương sám. 


Demonic Qbstrucfions 0ƒ Three Poisons 


Poison 1s also called Defilement or Hindrances. These poIsons are 
sources of all passions and delusions. The fundamenral evils inherent in 
life which give rise to human suffering. The three poIsons are regarded 
as the sources of all illusions and earthly desires. They pollute people”s 
lives. Men worry about many things. Poisons Include harsh or stern 
words for repressing evil; misleading teaching. Poisons are also the 
turbidity of desire or the contamination of desire. The poison of desire 
or love which harms devotion to Buddhist practices. Besides, the poison 
of delusion, one of the three poIsons, and the poison of touch, a term 
applied to woman. According to the Buddha, there are four poisons In 
our body, or four poisonous snakes In a basket which imply the four 
elements 1n a body (of which a man 1s formed). The four elements of 
the body, earth, water, fire and wind which harm a man by therr 
Varlation, 1.e. Increase and decrease. Three PoIsons or three sources of 
all passions and delusions. The fundamental evils nnherent in life which 
gIve rise to human suffering. The three poisons are regarded as the 
sources of all illusions and earthly desires. They pollute people”s lives. 
Men worry about many things. Broadly speaking, there are 84,000 
worrles. But after analysis, we can say there are only 1Ú serious ones 
including the three evil roots of greed, hatred, and delusion. Three 
polsons of greed, hatred and Ignorance do not only cause our 
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afflictions, but also prevent us from tasting the pure and cool flavor of 
emancipation (liberation). 

The first Poison is Selfish Desire: Selfish desire means wanting for 
more than we need or deserve, such as food, house, car, wealth, 
honors, etc. Eyes are longing for viewing beautiful forms without any 
satisfaction, ears are longing for melodious sounds, nose 1s longing for 
Íragrance, ftongue 1s longing for delicate tastes, body 1s longing for 
soothing touches, and mind 1s longing for various emofions of love and 
hate from self and others. Human beings” greediness 1s like a barrel 
without bottom. It 1s Just as the great ocean obtaining continuously the 
water from hundreds and thousands of large and small rivers and lakes 
everyday. In this Dharma Ending Age, sentlent beings, especially 
human beings use every method to manipulate and harm one another. 
SenfIlent beings" lives, especially, those of human beIngs” are already 
filed with pain and sufferings, now there are even more pain and 
sufferings. Through tricks, expedients, and manipulatlons we try to 
reach our goal Irrespective of whatever happens to others. Greed 1s a 
powerful mental force that drives people to fight, kill, cheat, lie and 
perform various forms of unwholesome deeds. Greed 1s the first of the 
three poIsons. Coveting others” possessions Is when we plan how to 
procure something belonging to another person. While coveting 1s a 
mental action no one else can see, 1t can lead us to flatter, bribe, cheat 
or steal from others to obtain what we desire. Greed, the fẨirst 
unwholesome root, covers all degrees of selfish desire, longing, 
attachment, and clinging. lts characteristic 1s grasping an obJect. Its 
function 1s sticking, as meat sticks to a hot pan. lt is manifested as not 
øiving up. Ïts proximate cause 1s seeing enJoyment 1n things that lead to 
bondage. People usually have greed for wealth, sex, fame, food, sleep 
or greed for forms, sounds, smells, tastes, and obJects of touch, and so 
on, and so on. According to Most Venerable in The Buddha and His 
Teachings, there are three conditions that are necessary to complete 
the evil of covefousness: first, another”s possession; second, adverting 
to 1t, thinking “would this be mine”; and third, to actually take another”s 
pOssession without permission. According to the Sangiti Sutta in the 
Long Discourses of the Buddha, there are five kinds of begrudging: 
first, begrudging as to dwelling-place; second, begrudging as to family; 
third, begrudging as to gains; fourth, begruding as to beauty; and fifth, 
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begrudging as to Dhamma. There are also five kinds of selfishness: 
first, this abode (house or place) 1s mine and no one else”s; second, this 
almsgiving household 1s mine and no one elseˆs; third, [ am the only 
one who receive this alms; fourth, I am the only one who deserve this 
pralse; no one else who deserves this; and fifth, I am the only one who 
has the knowledge of truth, but I don”t want to share with any one else. 
According to The Path of Purification, there are five kinds of avarice: 
first, avarice about dwellings; second, avarice about families; third, 
avarice about gain; fourth, avarice about Dharma; and fifth, avarice 
about praIse. 

Craving (greed, affection, desire) means desire for and love of the 
things of this life. Most people define happiness as the satisfaction of 
all desires. The desires are boundless, but our ability to realize them 1s 
not, and unfulfilled desires always create suffering. When desires are 
only partially fulfilled, we have a tendency fo continue fo pursue until a 
complete fulfilliment 1s achieved. Thus, we create even more suffering 
for us and for others. We can only realize the true happiness and a 
peaceful state of mind when our desires are few. This 1s one of the 
great steps towards the shore of liberation. The Buddha taught: “Greed 
and desire are the cause of all unhappiness or suffering. Everything 
sooner or later must change, so do not become attached to anything. 
Instead devote yourself to clearing your mind and finding the truth, 
lasting happiness.” Knowing how to feel satisfied with few possesslons 
help us destroy greed and desire. This means being content with 
material conditions that allow us to be healthy and strong enough to 
cultivate. This 1s an effective way to cut through the net of passions and 
desires, atfain a peaceful state of mind and have more time to help 
others. The defilements we call lust or greed, anger and delusion, are 
Just outward names and appearances, Just as we call a house beautiful, 
ugly, big, small, etc. These are only appearances of things. lÝ we want 
a big house, we call this one small. We creates such concepts because 
Of our craving. Craving causes us to discriminate, while the truth 1s 
merely what Is. Look at It this way. Are you a person? Yes. Thịs 1s the 
appearance of things. But you are really only a combinaton of 
elements or a group of changIng aggregates. If the mind 1s free 1t does 
not discriminate. No bịg and small, no you and me, nothing. We say 
“anatta” or “not self”, but really, in the end, there 1s neither “atta` nor 
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“anatta”. Greed should be balanced by contemplation of loathsomeness. 
Attachment to bodily form 1s one extreme, and one should keep the 
Oopposite In mind. Examine the body as a corpse and see the process of 
decay, or think of the parts of the body, such as lungs, spleen, fat, 
feces, and so forth. Remembering these and visualizing the loathsome 
aspects of the body wIll free us from greed. 

The second Poison ¡s Anger or Resentmenf: Thịs 1S one of the three 
fires which burn in the mind until allowed to die for fuelling. Anger 1s 
one of the three poisons in Buddhism (greed, anger and ignorance). 
Anger Is an emotional response to something that 1s Inapproprlate or 
unJust. If one does not obtain what one 1s greedy can lead to anger. 
Anger Is an emotion Involved in self-protection. However, according to 
Buddhist doctrines, anger manIfests 1tself in a very crude manner, 
destroying the practitioner 1n a most effective way. The Buddha makes 
1t very clear that with a heart filled with hatred and animosify, a man 
cannot understand and speak well. A man who nurtures displeasure and 
animosity cannot appease his hatred. Only with a mind delighted in 
harmlessness and with loving kindness towards all creatures In him 
hatred cannot be found. Thus, according to the Buddhaˆs teachings in 
the Dharmapada Sutra, to subdue anger and resentment, we must 
develop a compassionate mind by meditating on loving kindness, pIty 
and compassion. According to Buddhism, the basis of anger 1s usually 
fear for when we get angry we feel we are not afraid any more, 
however, this 1s only a blind power. The energy of anger, 1Ý If's not so 
destructive, 1t may not be of any consfructive. In fact, extreme anger 
could eventually lead us even to taking our own life. Thus the Buddha 
taught: “When you are angry at someone, let step back and try to think 
about some of the positive qualitles of that person. To be able to do 
this, your anger would be reduced by 1ts own.” It 1s a fire that burns In 
all human beIngs, causing a feeling of displeasure or hostility toward 
others. Angry people speak and act coarsely or pifiless, creating all 
kinds of sufferings. Of the three great poisons of Greed, Hatred and 
lgnorance, each has 1fs own unique evil characteristic. However, of 
these poisons, hatred 1s unimaginably destructive and is the most 
powerful enemy of oneˆs cultivated path and wholesome conducts. The 
reason 1s that once hatred arises from within the mind, thousands of 
karmic obstructions will follow to appear immediately, impeding the 
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practitioner from making progress on the cultivated path and learning 
of the philosophy of Buddhism. Therefore, the ancient virtuous beings 
taught: “One vindictive thought just barely surfaced, ten thousands 
doors of obstructions are all open.” Supposing while you were 
practicing meditation, and your mind suddenly drifted to a person who 
has often Insulted and mistreated you with bitter words. Because of 
these thoughts, you begin to feel sad, angry, and unable to mainfain 
peace of mind; thus, even though your body 1s sitting there quietly, 
your mind 1s filled with afflictions and hatred. Some may øo so far as 
leaving their seat, stopping meditation, abandoning whatever they are 
doing, and getting completely caught up 1n ther afflictions. 
Furthermore, there are those who get so angry and so depressed to the 
poInt where they can”t eat and sleep; for their satisfaction, sometimes 
they wish their wicked friend to die right before their eyes. Through 
these, we know that hatred 1s capable of trampling the heart and mind, 
destroying people”s cultivated path, and preventing everyone from 
practicing wholesome deeds. Thus the Buddha taught the way to tame 
hatred in the Lotus Sutra as follows: “Use great compassion as a home, 
use peace and tolerance as the armor, use all the Dharma of Emptiness 
as the sitting throne.” We should think that when we have hatred and 
afflictions, the first thing that we should be aware of 1s we are bringing 
miserles on ourselves. The fire of hatred and afflictions Internally 
burns at our soul, and externally Iinfluences our bodies, standing and 
sitting restlessÌy, cryIng, moaning, screaming, efc. In this way, not only 
are we unable to change and tame the enemy, but also unable to gaIn 
any peace and happiness for ourselves. 

The anger or dosa 1s the root of suffering and the rebirth In hell. 
Anger, Ire, wrath, resentment, one of the six fundamental klesas. Anger 
happens when one represses the emotional feelings deep Iinside. Thịs 1s 
one of the three poisons in Buddhism (greed, anger, Ignorance). One of 
the three fires which burn In the mind until allowed to die for fuelling. 
Anger manifests itself in a very crude manner, destroying the 
practitioner 1n a most effective way. To subdue anger and resentmernt, 
we must develop a compassionate mind. According to Buddhist 
psychology, the menfal factor of aversion 1s always linked to the 
experience of pain. One may be greedy and happy, but never angry 
and happy at the same time. Anyone who cultures hatred, anger, or 
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malice, nurses revenge or keeps alive a grudge 1s bound to experlence 
much suffering for he has laid hold a very potent source of it. Those 
who exercise their hatred on others as in killing, forturing or maiming 
may expect birth In a state, compared In the scriptural simile to a pitfull 
of glowing situations, where they will experlence feelings which are 
exclusively painful, sharp, and severe. Only In such an environment 
wIll they be able to experience all the misery which they, by theIr own 
cruelty to others, have brought upon themselves. The Buddha taught: 
“Bandits who steal merits are of no comparison to hatred and anger. 
Because when hatred and anger arise, Inevitable innumerable karma 
wIll be created. Immediately thereafter, hundreds and thousands of 
obstuctions wIllÐ appear, masking the proper teachings of 
enlightenment, burying and dimming the Buddha Nature. Therefore, A 
thought of hatred and anger had Just barely risen, ten thousands of 
karmic doors wIll open Immediately. Ít 1s to say with Just one thought of 
hatred, one must endure all such obstructions and obstacles.” 

According to Most Venerable Narada In The Buddha and His 
Teaching, there are two conditions that are necessary to complete the 
evil of1ll-wIll: first, from another person; and second, from the thought 
of doing harm. Doso, the second unwholesome root, comprises all kinds 
and degrees of aversion, 1ll-will, anger, 1rritation, annoyance, and 
animosity. Its characteristic 1s ferosity. Its function 1s to spread, or burn 
up 1fs own support, I.e. the mind and body In which 1t arises. Ít 1s 
manifested as persecuting, and 1s proximate cause 1s a ground for 
annoyance. Anger, lll-will or hatred ¡1s one of the three poisons In 
Buddhism (greed, anger, Ignorance). This 1s one of the three Íires 
which burn in the mind until allowed to die for fuelling. Anger 
manifesfs Itself in a very crude manner, destroying the practitioner 1n a 
most effective way. To subdue anger and resentment, we must develop 
a compassionate mind. According to Buddhist psychology, the menfal 
factor of aversion 1s always linked to the experlence of pain. One may 
be greedy and happy, but never angry and happy at the same time. 
Anyone who cultures hatred, anger, or malice, nurses revenge or keeps 
alive a grudge 1s bound to experience much suffering for he has laid 
hold a very potent source of it. Those who exercise their hatred on 
others as In killing, torturing or maiming may expect birth In a state, 
compared In the scriptural simile to a pifull of glowing situations, 


55 


where they will experience feelings which are exclusively painful, 
sharp, and severe. Only in such an environment will they be able to 
experience all the misery which they, by their own cruelty to others, 
have brought upon themselves. 

When angry states of mind arise sfrongly, balance them by 
developing feelings of loving-kindness. If someone does something bad 
or øets angry, do not øget angry ourselves. lf we do, we are being more 
Ipnorant than they. Be wise. Keep compassion In mind, for that person 
1S suffering. Fill our mind with loving-kindness as If he was a dear 
brother. Concentrate on the feeling of loving-kindness as a meditation 
subJect. Spread 1t to all beings In the world. Only through loving- 
kimmdness 1s hatred overcome. Also according to Most Venerable 
Narada in The Buddha and His Teachings, these are the inevitable 
consequences ofill-will: first, ugliness; second, mamifold diseases; and 
third, detestable nature. In order to repent the mind of anger one must 
first repent the mind-karma. Sincere Buddhists should always 
remember that the mind consciousness 1s the reason fO gIve rIse fO 
1nfimte offenses of the other five conscIousnesses, from Sight, Hearing, 
Scent, Taste, and Touch Consciousnesses. The mind conscIousness 1S 
similar to an order passed down from the King to his magistrates and 
chancellors. Eyes take great pleasure In looking and observing 
unwholesome things, ears take great pleasure 1n listening to melodious 
sounds, nose takes great pleasure In smelling aromas and fragrance, 
tongue takes great pleasure In speaking vulgarly and 1rresponsibly as 
well as finding Joy In tasting the varlous delicacies, foods, and wines, 
etc; body takes great pleasure In feeling various sensations of warmth, 
coolnes, softness, velvet clothing. Karmic offenses arise from these 
Íive consclousness come from thelr master, the Mind; the mind 
conscIousness 1s solely responsible for all their actions. In the end, this 
wIll result in continual drowning In the three evil paths, enduring 
Infinie pains and sufferings In hells, hungry ghosts, and animals. In the 
Dharmapada, the Buddha taught: “Guard one's mind mụuch like 
guarding a castle; protect the mind similar to protecting the eye ball. 
Mind 1s an enemy capable of destroying and eliminating all of the 
virtues and merits one has worked so hard to accumulate during one”s 
©exIstence, or sometimes many lifetimes. To repent the mind-karma, 
sincere Buddhists should think that the three karmas of Greed, Hatred, 
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and Ignorance of the mind are the roots and foundatlons of Infinite 
karmIc transgressions. The mind-karma 1s the web of Ignorance which 
masks our wisdom and 1s the affliction and worry that cover our true 
nature. It should be feared and needs be avoided. Sincere Buddhists 
should use their heart and mind to sincerely confess and repent, be 
remorseful, and vow never again to commit such offenses. 

Talking about the attittude of acceptance or not acceptance of 
angry and displease, according to the Middle Length Discrouses, the 
Buddha taught: “Angry and displeased, brahmana Akkosaka- 
bharadvajJa went to the Enlightened One, and there abused and reviled 
the Enlightened One In harsh and rude words. Being thus spoken the 
Enlightened Ône said to the brahmana: “What do you think Brahmana? 
Do your friends and acquaintances, do your blood relatives and guests 
pay a visit to you?” Akkosaka replied: “Yes, sometimes, friends and 
acquainfances, blood relatives and guests pay me a visit.” The Buddha 
said: “What do you think, o brahmana? Do you offer them food to 
chew, to eat and to taste?” Akkosaka replied: “Sometimes, I offer them 
food to chew, to eat and to taste.” The Buddha continued to ask: “O 
brahmana, 1f they do not accept them, to whom these foods come back? 
Brahmana replied: “If they do not accept them, these foods come back 
to us.” The Buddha continued to say: “In the same way, o brahmanal 
You have abused us who do not abuse. You have reviled us who do not 
revile. You have scolded us who do not scold. We do not accept them 
from you, so they are all for you. O brahmana, they are all for you. O 
brahmana, he who abuses back when abused at, who reviles back when 
reviled, who scolds back when scolded, o brahmana, this is called 
eating them together and sharing them together. We do not eat them 
with you. We do not share them with you. So they are all for you, o 
brahmanal They are all for you, o brahmanal Thus the Buddha always 
reminded his disciples: “Hatreds do not cease hatred; by love alone do 
they cease.” The Buddha continued to remind: “The more evil that 
comes to me, the more good wIll radiate from me, for [ always return 
good for evil.” Some people believe that 1s not practical to return 
good for evil and they believe that “return swords for swords.” Yes, 1t”S 
easy to think and to do about “return sword for sword,” but in doing that 
we might get caught in the quagmire of troubles. It's extremely 
difficult by returning good for evil. It”s extremely difficult to smile with 
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the person who Just raised his hand to beat us, but we are the Buddha”s 
disciples, we must listen to his teaching, we must return good for evil at 
all times, in all places and circumstances. The Buddha taught: “Bandits 
who steal merits are of no comparison to hatred and anger. Because 
when hatred and anger arise, inevitable Iinnumerable karma will be 
created. Immediately thereafter, hundreds and thousands of 
obstuctions wIllÐ appear, masking the proper teachings of 
enlightenment, burying and dimming the Buddha Nature. Therefore, a 
thought of hatred and anger had Just barely risen, ten thousands of 
karmic doors wIlÏ open Immediately. Ít is to say with Just one thought of 
hatred, one must endure all such obstructions and obstacles.” In the 
Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “He abused me, he beat me, he 
defeated me, he robbed me.” Hatred wIll never leave those who dwell 
on such thoughts (3). “He abused me, he hit me, he defeated me, he 
robbed me.” Hatred wIll leave those who do not harbor such thoughts 
(4). In this world, hatred never destroys (eliminates) hatred, only love 
does. Thịs 1s an eternal law (5). One should give up anger; one should 
abandon pride. One should overcome all fetters. No suffering befall 
him who calls nothing his own (Dharmapada 221). He who confrols his 
anger which arises as a rolling chariot. He 1s a true charioteer. Other 
people are only holding the rein (Dharmapada 222). Conquer anger by 
love; conquer evil by good; conquer stingy by giving; conquer the liar 
by truth (Dharmapada 223). One should speak the truth. One should not 
be angry. One should give when asked to. These are three good deeds 
that help carry men the realm of heaven (224). One should guard 
agaInst the bodily anger, or physical action, and should control the 
body. One should give up evil conduct of the body. One should be of 
good bodily conduct (Dharmapada 231). One should guard agaInst the 
anger of the tongue; one should control the tongue. One should give up 
evil conduct In speech. One should be of good conduct In speech 
(Dharmapada 232). One should guard against the anger of the mind; 
one should control the mind. One should give up evil conduct of the 
mind. One should practice virtue with the mind (Dharmapada 233). 

The thưd Poison is “lgnorance”: In Buddhism, Avidya or 
1pnorance 1s noncognizance of the four noble truths, the three precIous 
ones (friratna), and the law of karma, etc. Avidya 1s the first link of 
conditionality (pratityasampada), which leads to entanglement of the 
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world of samsara and the root of all unwholesome In the world. This 1s 
the primary factor that enmeshes (làm vướng víu) beings In the cycle of 
bĩrth, death, and rebirth. In a Buddhist sense, 1t refers to lack of 
understanding of the four noble truths (Arya-satya), the effects of 
actions (karma), dependent arising (pratitya-samutpada), and other key 
Buddhist doctines. In Madhyamaka, “Avidya” refers to the 
determination of the mind through ideas and concepts that permit 
beIngs to construct an ideal world that confers upon the everyday world 
1fs forms and manifold quality, and that thus block vision of reality. 
“Avidya” 1s thus the nonrecognition of the true nature of the world, 
which 1s empty (shunyata), and the mistaken understanding of the 
nature of phenomena. Thus “avidya” has a double function: Ignorance 
veils the true nature and also constructs the i1llusory appearance. 
“Avidya” characterizes the conventional reality. For the Sautrantikas 
and Vaibhashikas, “Avidya” means seeing the world as unitary and 
enduring, whereas In reality 1t 1s manifold and Impermanent. “Avidya” 
confers substantiality on the world and its appearances. In the 
Yogachara's view, “avidya” means seeing the object as a unit 
independent of conscIousness, when In reality 1t 1s Identical with 1t. 
lgnorance means Unenlightened, the first or last of the twelve nidanas. 
lgnorance 1s Illusion or darkness without 1llumination, the Ignorance 
which mistakes seeming for being, or 1llusory phenomena for realities. 
lgnorance of the way of escape from sufferings, one of the three 
affluences that feed the steam of mortalify or transmigration. 
Sometimes Ignorance means “Maya” or “IlIusion.” lt means complete 
darkness without Illumination. The ignorance which mistakes seeming 
for being, or 1llusory phenomena for realities. Ignorance 1s the main 
cause of our non-enlightenment. [gnorance os only a false mark, sO 1f 1S 
subJect to production, extinction, Increase, decrease, defilement, purity, 
and so on. lgnorance 1s the main cause of our bìrth, old age, worry, 
grief, misery, and sickness, and death. lgnorance Is one of the three 
fires which must be allowed to die out before Nirvana 1s attained. The 
erroneous state of mind which arises from belief in self. It is due to 
Ipnorance, people do not see things as they really are, and cannot 
distinguish between right and wrong. They become blind under the 
delusion of self, clinging to things which are impermanent, changeable, 
and perishable. 


59 


The karma of greed, anger and delusion manifest themselves in 
many forms, which are Impossible to describe fully. To refrain from 
greed, anger, Jealousy, and other evil thoughts to which people are 
subJect, we need strength of mind, strenuous effort and vigilance. 
When we are free from the city life, from nagging preoccupation with 
daily life, we are not tempted to lose control; but when we enter In the 
real soclety, It becomes an effort to check these troubles. Meditation 
wIll contribute an Iimmense help to enable us to face all this with calm. 
The karma of greed, anger and delusion manifest themselves in many 
forms, which are Impossible to describe fully. According to Most 
Venerable Thích Thiển Tâm ¡in The Pure Land Buddhism in Theory 
and Practice, there are four basic ways to subdue them. Depending on 
the circumsftances, the practitioner can use either one of these four 
methods fo counteract the karma of greed, anger and delusion. The firsf 
method ¡is “Suppressing qfflictions with the mỉindđ”: There are only two 
poInts of divergence between the deluded and the enlightened, I.e., 
Buddhas and Bodhisattvas: purity 1s Buddhahood, defilement 1s the 
state of sentient beings. Because the Buddhas are In accord with the 
Pure Mind, they are enlightened, fully endowed with spiritual poWers 
and wisdom. Because sentient beings are attached to worldly Dusts, 
they are deluded and revolve In the cycle of Birth and Death. To 
practice Pure Land 1s to go deep Into the Buddha Recitation Samadhi, 
awakening to the Original Mind and attaining Buddhahood. Therefore, 
1f any deluded, agitated thought develops during Buddha Recitation, 1t 
should be severed Immediately, allowing us to return to the state of the 
Pure Mind. This 1s the method of counteracting afflicions with the 
mind. The second method ¡is “Suppressing qƒflicHons with noumenon”: 
When deluded thoughts arise which cannot be suppressed with the 
mind, we should move to the second stage and “visualize princIples.” 
For example, whenever the affliction of greed develops, we should 
visualize the principles of Impurity, suffering, Impermanence, and no- 
self. Whenever the affliction of anger arises, we should visualize the 
pñnciples of compassion, forgiveness and emptiness of all dharmas. 
The third method ¡is “Supressing dafllicHons with phenomena”: People 
with heavy karma who cannot suppress their afflictions by visualizIing 
pñnnciples alone, we should use “phenomena,” that 1s external forms. 
For example, Iindividuals who are prone to anger and delusion and are 
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aware of their shortcomings, should, when they are on the verge of 
bursting Into a quarrel, immediately leave the scene and slowly sip a 
glass of cold water. Those heavily afflicted with the karma of lust- 
attachment who cannot suppress their afflictions through “visualization 
of principle,” should arrange to be near virtuous Elders and concentrate 
on Buddhist activitIles or đistant travel, to overcome Ïlust and memorIes 
gradually as mentioned In the sayIng “out of sight, out of mind.” 'Thịs 1s 
because sentient beings” minds closely parallel their surroundings and 
environment. If the surroundings disappear, the mind loses 1s anchor, 
and gradually, all memorles fade away. The ƒourth method ïs 
“Suppressing qfflictions with repentance and recifafion”: In addition to 
the above three methods, which range from the subtle to the gross, 
there 1s also a fourth: repentance and the recitaftion of sutras, mantras 
and the Buddha's name. If performed regularly, repentance and 
recitation eradicate bad karma and generate merit and wisdom. For this 
reason, many cultivators in times past, before receiving the precepts or 
embarking upon some great Dharma work such as building a temple or 
translating a sufra, would vow to recite the Great Compassion Mantra 
tens of thousands of times, or to recite the entire Larger PraJna 
Paramita Sutra, the longest sutra in the Buddha canon. In the past, 
during lay reftreats, IÝ a practitioner had heavy karmic obstructions and 
could not recite the Buddha's name with a pure mind or clearly 
visualize Amitabha Buddha, the presiding Dharma Master would 
usually advise him to follow the practice of “bowing repentance with 
incense.” This method consists of lighting a long incense stick and 
respectffully bowing In repentance while uttering the Buddha”s name, 
until the stick 1s burnt out. There are cases of Iindividuals with heavy 
karma who would spend the entire seven or twentfy-one-day retreat 
doing nothing but "bowing with incense." 
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Chương Bốn 
Chapter Four 


Ba Loại Ma 
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Như trên đã nói, “Ma” tiếng Phạn gọi là mara, Tàu dịch là “sát,” 
bởi nó hay cướp của công đức, giết hại mạng sống trí huệ của người tu. 
“Ma” cũng chỉ cho những duyên phá hoại làm hành giả thối thất đạo 
tâm, cuồng loạn mất chánh niệm, hoặc sanh tà kiến làm điều ác, rồi 
kết cuộc bị sa đọa. Những việc phát sanh công đức trí huệ, đưa loài 
hữu tình đến niết bàn, gọi là Phật sự. Các điều phá hoại căn lành, 
khiến cho chúng sanh chịu khổ đọa trong luân hồi sanh tử, gọi là ma 
sự. Người tu càng lâu, đạo càng cao, mới thấy rõ việc ma càng hung 
hiểm cường thạnh. Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong Niệm 
Phật Thập Yếu, ma tuy nhiều, nhưng cốt yếu chỉ có ba loại: phiển não 
ma, ngoại ma và Thiên ma. Thứ nhất là Phiền Não Ma: Phiền não ma 
có thể làm rối loạn thân tâm, chướng ngại bổ để. Phiển não ma, vì 
hằng tạp nhiễm. Phiển não ma chỉ cho các phiền não tham nhiễm, hờn 
giận, si mê, khinh mạn, nghi ngờ, ác kiến; cho đến các thứ ma ngũ ấm, 
lục nhập, mười hai xứ, mười tám giới. Loại ma nầy cũng gọi là nội ma, 
do lòng mê muội điên đảo sanh ra, nên phải dùng tâm chân chánh 
sáng suốt giác ngộ mà giải trừ. Phàm phu tự mình đã có những nghiệp 
riêng, lại do cộng nghiệp sống chung trong khung cảnh, mà người xung 
quanh phần nhiều tánh tình hiểm ác, nghiệp chướng sâu dây, nên dễ 
động sanh phiển não. Có kẻ không chịu đựng nổi sự lôi cuốn của ngũ 
trần nên bị sa ngã. Có người vì nghịch cảnh, khiến cho bi thương sầu 
não, chí tiến thủ tiêu tan. Những sự việc nầy xui khiến người tu nhẹ thì 
ưu sầu, uất ức sanh đau bệnh; nặng thì chán nãn bỏ đạo, hoặc phẫn chí 
tự tận; nguy hại hơn nữa, tất đến chỗ đối với hàng xuất gia tại gia đều 
mất hết mỹ cảm, tránh xa chán ghét, sanh việc khinh rẽ chê bai, không 
tin nhân quả, làm điều ác, rồi phải đọa tam đồ. Phiển não chướng là 
những dục vọng và ảo ảnh tiếp sức cho tái sanh và làm chướng ngại 
Niết bàn. Thứ nhì là Ngoại Ma: Ngoại ma là những loài ma quỷ thân 
yêu mị bên ngoài. Người tu khi có đôi chút công phu, liền bị nó đến 
thử thách phá khuấy. Loài nầy có thể chia thành ba hạng là bố ma, ái 
ma và não ma. Bố ma là loài ma ưa khủng bố làm cho người kinh sợ. 
Thứ ma nây thường hóa hình cọp, sói, rắn, rít, hoặc các loài thú hung 
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dữ kỳ lạ, hay hình ác quỷ ghê rợn để dọa nhát người tu. Những hình 
tướng nầy biến huyễn vô cùng, hoặc không đầu, nhiều đầu, nhiều tay, 
nhiều mắt; hoặc mình người đầu thú, mình thú đầu người, hoặc cầm 
khí giới, hoặc phung lửa đỏ. Nếu hành giả kinh hãi, liền bị nó phá làm 
mất chánh niệm, lắm khi sanh điên cuồng. Gặp cảnh nầy, nên nghĩ các 
tướng đều giả dối, ma chỉ có thể hủy diệt huyễn thân chớ không thể 
phá hoại được chân tâm. Suy xét như thế rồi bình tĩnh không sợ chết, 
an nhiên chuyên tâm niệm Phật hoặc trì chú, nó sẽ tự rút lui. Ái ma là 
loài ma khích động lòng ái dục cho đến tâm tham nhiễm cảnh ngũ trần. 
Chúng hóa hình nam, nữ lõa lồ xinh đẹp; hoặc hình cha mẹ anh em, kẻ 
thân mến, cho đến thân Phật, Bổ Tát tướng tốt trang nghiêm để 
khuyến dụ. Nếu người thích ăn ngon, chúng hóa sơn hào hải vị, hương 
thơm ngào ngạt đem dâng; người ưa bảo vật, chúng hiện hình thú lạ 
ngậm châu ngọc đến hiến tặng. Tùy tâm niệm hành giả ưa thích điều 
chi, chúng liền hiện ra thứ ấy. Chúng có thể dùng ma lực khiến cho 
người tu được tà định, tà trí, tà biện thuyết, phép thần thông biết quá 
khứ vị lai. Những kẻ không hiểu cho là đã chứng đạo quả, thảy đều tin 
phục; song kỳ thật người kia trong tâm điên đảo, chuyên làm phép quỷ 
mê hoặc thế gian. Có một nhà sư Việt Nam tu tại một ngôi chùa bỏ 
hoang bên Lào. Trong khi thiển định ông thấy một nhóm mỹ nhân lõa 
lỗ, nắm tay nhau nhảy múa. Sư trấn định tâm không nổi, bèn thành 
khẩn niệm Phật, tướng ấy liền tan. Một câu chuyện khác, khi xưa bên 
Trung Quốc có một vị sư đang tham thiền, nhân khi trời lạnh bụng đói, 
động niệm tưởng ăn; sư liền thấy một thiếu phụ bưng thức ăn đến cúng 
dường. Thiếu phụ quỳ xuống sớt đồ ăn vào bát, thỉnh sư nên dùng liền 
kẻo nguội mất ngon. Sư vì đói muốn thọ dụng ngay, nhưng nghĩ chưa 
đến giờ thọ trai, nên nhẫn nại bảo hãy tạm để một bên, chờ đúng giờ 
sẽ ăn. Thiếu phụ nghe nói, có vẻ hờn giận bỏ đi. Giây lâu sau đúng 
ngọ, sư giở bát ra thấy trong ấy toàn là dòi bò lúc nhúc. Chừng ấy ông 
mới tỉnh ngộ, biết vừa động sanh vọng niệm, liền rước lấy cảnh ma; 
may nhờ có chút định lực mới khỏi ăn đồ dơ và phạm giới sát. Lại 
cũng một vị sư tu thiển trong núi, thấy mình lẻ loi cô quạnh, nên sanh 
vọng tưởng muốn được một ít người cùng ở chung cho vui. Vừa đâu có 
bà lão dẫn hai cô gái trẻ đẹp, bảo nhà ở dưới làng chân núi, tìm đến 
am tranh cầu xin dạy đạo. Vị Tăng ban đầu không nghi ngờ, liền 
thuyết pháp khai thị. Tới lui như thế lâu ngày, một hôm bà lão bạch sư 
xin cho hai cô gái làm thị giả lo việc giặt giủ cơm nước cho sư đỡ cực 
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nhọc. Sư nghe nói thoáng sanh lòng nghi, liền nghiêm trách từ chối. Ba 
người tỏ vẻ hờn thẹn bỏ đi. Sư lén theo dõi qua một khúc quanh bỗng 
chợt mất bóng, sư đến xem thì đã cùn đường, lại không có nhà cửa chi 
cả, chỉ thấy ba gốc cổ thụ, một to hai nhỏ. Sư suy nghĩ biết đây là yêu 
tinh cổ thụ, muốn đem búa chặt đốn hoặc nổi lửa thiêu đốt để dứt trừ 
hậu hoạn. Vừa nghĩ đến đó bỗng thấy ba người hiện ra cầu sám hối và 
xin tha mạng. Thế mới biết tâm yên cảnh lặng, vọng khởi ma sanh, 
người tu phải ghi nhớ điều nầy. Não ma là loại ma chuyên phá rối, làm 
não loạn người tu. Có giống tinh mị mỗi loài đến theo giờ của nó, đại 
khái mỗi giờ có ba loài, mười hai giờ thành ba mươi sáu loài tính thú. 
Như giờ Dần đến, tất là loài cọp, beo, gấu; giờ Mẹo đến là loài mèo, 
thỏ, cáo; giờ Thìn là loài, rồng, cá, thuông luồng...Theo trong Tọa 
Thiển Chỉ Quán có thứ quỷ Du Lạp Kiết Chi, Tàu gọi là Đôi Dịch, đầu 
mặt như cây đàn tỳ bà, bốn mắt hai miệng, thường ưa khuấy động phá 
rối người tu. Chúng chờ khi người tu đang tụng niệm, hóa ra sâu trùng, 
hoặc bò lên khắp đầu mặt, hoặc chun vào miệng, lỗ mũi, mắt, lỗ tai; 
hoặc chui vào nách, bụng của hành giả mà cắn chích. Đôi khi chúng 
kêu vang vào lỗ tai, làm thành tiếng ổn ào, nhức óc; hoặc chợt ôm giữ 
người, quơ tìm thì không đụng thấy. Chúng còn hóa ra cảnh ngũ trần 
hoặc thuận, hoặc nghịch, hoặc không thuận nghịch, biến huyễn khôn 
lường, làm cho hành giả loạn động chẳng biết đâu mà nhận thức, dễ 
mất định tâm. Muốn đối trị với ba mươi sáu loài tinh thú, cứ theo giờ 
kêu tên của nó mà quở trách; với ma Đôi Dịch, nên tụng tam quy ngũ 
giới hoặc giới bổn, bởi chúng là thứ quỷ phạm tội phá giới. Làm như 
thế chúng liền ẩn mất. Hoặc cách đối trị tổng quát là nên nhiếp tâm 
vào chánh định, hay chuyên chỉ trì chú niệm Phật, chúng sẽ tan biến. 
Ngoại ma còn là những ma bàng môn tả đạo. Những vị kiếp trước hoặc 
kiếp nầy đã từng tu theo ngoại đạo, sau trổ lại quy y Phật pháp; hoặc 
những vị tuy chỉ nương về Tam Bảo, nhưng xưa kia ông bà cha mẹ đều 
theo bàng môn tả đạo, thường hay bị ngoại ma phá rối. Bởi lối tu của 
ngoại đạo đều không rời phiển não hữu lậu, còn trong vòng tự cao 
chấp ngã, tham đắm quyển danh, nên hàng ngoại đạo hay quy tụ bè 
phái, không muốn cho người có ít nhiều liên hệ với phe mình tu theo 
đạo khác. Thứ ba là Thiên Ma: Thiên ma là loại ma ở cõi trời Tha 
Hóa Tự Tại, thuộc tầng thứ sáu của trời Lục Dục. Loại ma nầy có 
phước báo, hưởng sự vui mầu nhiệm cao tột của ngũ trần, cho đó là 
cảnh khoái lạc tuyệt đối, nắm quyền hạn về dục nhiễm, không muốn 
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ai thoát khỏi phạm vi ấy. Khi hành giả đạt đến mức tu khá cao, tâm 
quang phát lộ, ánh sáng chiếu thấu lên cõi trời Tha Hóa làm cho cung 
điện ma rung động, chúng liền phát giác và vì sợ e có người giải thoát, 
quyến thuộc mình sẽ giảm bớt đi, nên tìm cách phá hoại. Chúng hiện 
ra nhiều cảnh, hoặc hăm dọa, hoặc khuyến dụ, hoặc giúp sức cho tà 
định tà trí cùng thần thông cốt để gạt gẫm; lại thay phiên nhau rình rập 
không giây phút nào rời để chờ cơ hội thuận tiện. Nếu hành giả có một 
niệm sơ hở, liền bị chúng ám nhập, xúi dục làm những điều trái đạo 
đức, đời tu kể như đã hư tàn. Trong Đại Thừa Khởi Tín Luận, Mã 
Minh Bồ Tát đã từng khuyên dạy: “Trong khi hành giả tịnh tu, thường 
bị các thiên ma, ngoại đạo, hoặc quỷ thần làm não loạn. Chúng hiện 
các hình tướng ghê rợn để khủng bố, hoặc tướng nam nữ xinh đẹp để 
quyến rũ. Có khi chúng hiện thân Phật, Bồ Tát hay chư Thiên với các 
tướng trang nghiêm; hoặc nói các môn đà la ni; hoặc nói pháp bố thí, 
trì giới, nhẫn nhục, tinh tấn, thiển định, trí huệ; hoặc nói các pháp bình 
đẳng, không, vô tướng, vô nguyện, khen ngợi cảnh không oán không 
thân, không nhân không quả, cứu cánh rỗng không vắng lặng, bảo đó 
là chân niết bàn. Hoặc chúng làm cho hành giả biết đời trước của 
mình, suốt việc quá khứ vị lai, thấu rõ tâm niệm của mọi người, cho 
đến được biện tài vô ngại. Chúng khiến người tu tham luyến danh lợi 
thế gian, tánh tình thất thường, hay giận, hay cười, ưa ngủ, nhiều bệnh, 
dễ xót thương xúc cảm, có khi rất tỉnh tấn, lắm lúc lại trễ nải biếng 
nhác. Hoặc chúng xui hành giả sanh tâm nghi ngờ không tin, nhiều lo 
nghĩ, bổ pháp tu căn bản trở lại tu các tạp hạnh, đắm nhiễm những việc 
triển phược ở thế gian. Hoặc chúng làm cho hành giả được một ít phần 
tương tợ như tam muội, có thể ở trong định từ một ngày cho tới bẩy 
ngày, thân tâm an vui không biết đói khát; song đó là do sức tà chứng 
của ngoại đạo gia bị, không phải chân tam muội. Hoặc lại khiến cho 
hành giả ăn uống không chừng độ, khi nhiều khi ít, sắc mặt biến đổi 
luôn. Khi gặp những cảnh như trên, người tu phải dùng trí tuệ quán sát, 
gắng giữ chánh niệm, đừng sanh tâm chấp trước mà lạc vào lưới tà. 
Phải kiên trì như thế mới xa la được ma chướng.” 

Kết lại, chỉ có hai loại ma là nội ma và ngoại ma; Thiên ma cũng 
thuộc về loài ngoại ma. Nhưng sở dĩ lập Thiên ma thành một loại 
riêng, là vì muốn cho hành giả lưu ý đến sự phá hoại nguy hiểm tinh vi 
của nó. Ngoài phiển não ma, ngoại ma, Thiên ma như trên, trong kinh 
còn nói đến bệnh ma và tử ma. Bởi cơn đau bệnh thường làm cho hành 
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giả tiêu giảm công phu, lại tu chưa đến đâu rồi chết có thể khiến người 
thối thất đạo quả, nên mới gọi là ma. Nhưng bệnh ma và tử ma đại ý 
chí sự chướng ngại của bệnh và chết thuộc về thân tứ đại trên đường 
tu, không có tính cách phá hoại khuấy rối để giết hại đạo tâm theo 
đúng nghĩa của ma. Sức tu của người thời nay phần nhiều bị phiển não 
ma hoặc ngoại ma phá hoại, chưa đủ để cho Thiên ma phải ra tay. 
Loại ma nầy chỉ đến với những vị tu cao. Nếu Thiên ma quyết phá, 
những vị sức tu tầm thường khó có hy vọng thoát khỏi. Trong Kinh 
Lăng Nghiêm, vì thương đường tu nhiều hiểm nạn, Đức Phật khuyên 
các hành giả nên kiêm trì mật chú, để được nhờ thần lực gia hộ, thoát 
khỏi nạn ma thành tựu chánh định. Ấn Quang Đại Sư đã bảo: “Mới 
xem qua dường như Kinh Lăng Nghiêm khác quan điểm với Tịnh Độ, 
nhưng xét nghĩ sâu mới thấy kinh nầy vô hình đã khen ngợi tuyên 
dương Tịnh Độ. Tại sao thế? Bởi bậc đã chứng đệ tam Thánh quả A 
Na Hàm mà còn có thể bị ma cảnh làm cho thối đọa, thì sự niệm Phật 
cầu sanh Tịnh Độ càng nổi bậc thêm tánh cách trọng yếu, trong ánh 
sáng nhiếp hộ của Đức A Di Đà không còn nạn ma nữa.” 

Theo Hòa Thượng Thích Thiền Tâm trong Niệm Phật Thập Yếu, 
nếu luận xét trên đường hành đạo, khi chưa được sanh về Cực Lạc, thì 
tu Tịnh Độ cũng có thể bị ma chướng. Song phần nhiều là do hành giả 
không hiểu giáo lý, chẳng khéo trị tâm, để nội ma phát khởi khiến 
chiêu cảm ngoại ma đến phá hoại. Nếu giữ được tâm bình tĩnh, thì với 
oai lực công đức của câu hồng danh, ngoại ma không làm chi được, và 
phiền não cũng lần lần bị tiêu trừ. Vì thế người tu Tịnh Độ, ma cảnh 
nếu có cũng là phần ít. Trái lại người tu Thiền, ma cảnh hiện nhiều, 
bởi chỉ nương vào tự lực. Hảnh giả phải có đủ năm điều kiện sau đây: 
Nếu vị tu thiển nào không hội đủ năm điều kiện trên rất dễ bị ma 
chướng làm tổn hại: Thứ nhất là giới hạnh tinh nghiêm. Thứ nhì là căn 
tánh lẹ làng sáng suốt. Thứ ba là phải hiểu rõ đạo lý, khéo phân biệt 
tướng chánh tà, chân, vọng. Thứ tư là ý chí mạnh mẽ vững bền. Thứ 
năm là phải nương nơi bậc thiện tri thức thông kinh điển, đã có kinh 
nghiệm tu thiển nhiều năm để nhờ sự hướng dẫn. 

Trong Đại Thừa Khởi Tín Luận, Mã Minh Bồ Tát sau khi kết hợp 
tổng quát về tinh yếu của pháp Đại Thừa, và trình bày xong đường lối 
tu tập, Ngài đã bảo: “Cõi Ta Bà phiền não cang cường, chánh tín khó 
vững, không thường được gặp Phật nghe pháp, đường tu nhiều hiểm 
nạn chướng duyên. Nên biết Đức Như Lai có phương tiện thù thắng, 
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dạy cầu sanh về cõi Tịnh Độ ở Tây Phương. Như trong khế kinh nói 
“nếu chuyên tâm niệm Phật A Di Đà, đem công đức tu hồi hướng cầu 
sanh Tây Phương, thì sẽ được về thế giới Cực Lạc, thường thấy Phật 
nghe pháp, không còn thối chuyển. Nếu hành giả y theo đường lối tu 
nầy, quyết định sẽ được vào chánh định tụ.” 


Three Types 0ƒ Demons 


As above mentioned, “Demons” are called “mara” in Sanskrit. In 
Chinese, the word has connotation of “murderer” because demons 
usually plunder the virtues and murder the wisdom-life of cultIvators. 
“Demons” also represent the destructive conditions or influences that 
Cause pracfitioners to retrogress In their cultivation. Demons can render 
cultivators Insane, making them lose their right thought, develop 
©rroneous views, commit evil karma and end up sunk in the lower 
realms. These activiies which develop virtue and wisdom and lead 
sentlent beings to Nirvana are called Buddha work. Those acfivitles 
which destroy øood roots, causing sentient beings to suffer and revolve 
1n the cycle of Birth and Death, are called demonic actions. The longer 
the practitioner cultivates, and the higher his level of attainment, the 
more he discovers how wicked, cunning and powerful the demons are. 
According to Most Venerable Thích Thiển Tâm in The Pure Land 
Buddhism in Theory and Practice, although there are numerous 
demons, they can be divided Into three types: demons of afflictions, 
external demons and celestial demons. The first kind gƒ demon is 
Demons 0ƒ Afjficfions: The mara or the tempter of the passlons who 
troubles mind and body, obstructs the entrance to bodhi, one of the four 
kinds of mara. The demon of afflictions, perpetually confusing and 
defiling. These demons represent the afflicions of greed, anger, 
resentment, delusion, contempt, doubt and wrong views. They also 
include the demons of the Five Skandas, the Six Entrances, the Twelve 
Sense Fields, and the Eighteen Elements. These demons are also 
called “internal” as they created by topsy-turvy, delusive states Of 
mind. Therefore, they must be overcome by the bright, enlightened 
mind. The human mind 1s easily moved, developing afflictions not only 
because of personal karma but also because of the common karma of 
living in an environment ñilled, for the most part, with evil beings. 
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Some persons cannot resist the aftractions of the five Dusts and thus 
fall into evil ways. Others, encounfering adverse conditions, ørow sad 
and mournfuIl and lose ther determination to progress. Such 
developments depending on their severity, render the cultivator 
despondent, indignant and !ÏlÏ, or worse still, cause him to abandon the 
Buddhist Order or even to commit suicide out of despair. More harmful 
still, they can lead to loss of respect and good wIill toward other 
cultivators, sometimes even hatred and avoidance of clergy and lay 
people alike. Loss of faith in cause and effect, bad karma and finally, 
descent upon the three Evil Paths are the end result. Klesavarana or 
affliction obstacles are the passions and delusion which aid rebirth and 
hinder entrance into nirvana. The second kind gƒ demon ts External 
Demons: External demons take the form of various spirits, ghosts and 
deities. Once the cultivator has reached a certain level of attainment, 
he wIll be subJect to demonic disturbances which wIll put him to the 
test. External demons may be divided Into three groups: TerrorIzIng 
Demons, Demons of Lust and Attachment, and Nuisance Demons. 
Terroring Demons are ghosts that like to friphten and terrorlze 
people. They usually take the form of tigers, wolves, deadly serpents, 
poIlsonous snakes or other ferocious beasts or hallucinatory, diabolic 
apparitions to scare the cultivator. Their forms change ad Infinitum. 
They may have no head or many heads, many hands, many eyes, or a 
half-human, half-bestial body. They may brandish weapons or spIt Íire. 
lf the practitioner 1s frightened, he loses his right thought and often 
øoes Insane. Faced with these occurences, we should reflect that all 
forms and marks are 1llusory, and that demons can only destroy the 
1llusory body, not the True Mind. Meditating this way, we should 
remain calm and unafraid of death, peacefully concentrating on 
Buddha or Mantra Recitation. The demons wIll then retrest of theIr 
own accord. Dermonms oƒ Lust and Attachmenf are a type of demon which 
©xciItes a range of emotions, from lust to delusive attachment to the 
realm of the five Dusts, I.e., this world. They take the appearance of 
alluring, nude men and women or of parents, siblings or close relatives, 
as well as of Buddhas and Bodhisattvas with beautiful, adorned 
Ífeatures, In order to entice the practitioner. If he 1s fond of good food, 
these demons bring him succulent, fragrant dishes. If he likes diamonds 
or gold, they take the appearance of strange animals holding precIous 
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stones In ther mouths as offerings. They cause whatever the 
practitioner desires to appear. They can also use their psychic power to 
lead him Into evil samadhi, evil wisdom and eloquence, giving him the 
mystic power to know the past and the future. Those who do not 
understand wIll mistake these occurences for evidence that the 
practitioner has attained Enlightenment, and thus believe In and trust 
him. In reality, however, the cultivator”s mind 1s upside down and he 
spends all his time engaging In errant, demonic pracfices to deceIve 
others. Once there was a Vietnamese monk cultivating at a deserted 
temple in Laos. In one of his meditation sesslons, he saw a øroup of 
beautiful, ethereal women, all naked, holding hands and dancing 
around. The monk, unable to calm his agitated mind, immediately 
recited the Buddha”s name In all earnestness. Only then did this scene 
disappear. Another story, once in China, there was a monk seated In 
meditation. Because he was cold and hungry, the thought of food arose 
1n his mind. He suddenly saw a woman presenting him with an offering 
of food. The woman knelt, put food in his bowl, and respectfully asked 
him to eat immediately, before the food grew cold and lost all taste. 
The monk, being hungry wanted to eat at once but remembering that 1t 
was not yet noontime, he patiently told her to put the bowl aside for the 
time being. The woman left, appearing angry and upset. Some time 
later, at noon, he uncovered the bowl to discover that 1t was full of 
worms, crawling all around. He then understood that his false thought 
of food had attracted the demonic apparitions. Thanks to his self- 
restaint and power of concentration, however, limited, he avoided 
consuming the dirty food and violating the precept against killing. Yet 
another story concerns a Zen monk who practiced in a deserted 
mountain area. Lonely and Isolated, he had a deluded thought, wishing 
to have some fellow-cultivators practicing along with him to make life 
more bearable. Immediately, an old woman appeared from nowhere, 
leading two beautiful young girls by the hand, who, she said, lived In 
the village down In the valley. They had come, they claimed, to seek 
guidance In the Way. The monk, unsuspicious, Iimmediately gave a 
Dharma talk to the group. One day, after many such vIsits over a period 
of time, the old woman respectfully requested that the two girls be 
allowed to become attendants to the monk and relieve him of his dally 
chores. The monk, hearing this, became suspicIous. He reprimanded 
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the old woman severely and refused the offer. The three women left, 
apparently angry and ashamed. The monk, Intrigued, followed them 
discreetly until they disappeared around a bend ¡In the road. When he 
reached the spot, he found it was a dead end with no habifation or 
anything else around, except for three very old trees, one big tree and 
two small ones. He thought 1t over and realized that he had been tested. 
A fleeting thought occurred to him that he should cut down the trees, 
start a bonfire, and burn them Into ground. At that moment, the three 
women reappeared, repentant, begging him to forgive them and spare 
their lives. Therefore, the cultivator should remember: when the mind 
1S s(Ill, all realms are calm; when delusion arises, demons are born. 
Thịs type of Nuisance Demons concentrates on harassing and disturbing 
the practitioner. There 1s a certain species of spirits and ghosts which 
can be subdivided Into many types, each appearing at a fixed time of 
the day. In general, each hour has three types of spirits. For example, 
during the period between seven and nine In the morning, they take the 
appearance of dragons, fish, and serpent-like creatures. In his 
commerntaries Samatha and Vipassana for Beginners, the Patriarch 
Chih-I mentioned a type of demon with a face like a pear-shaped lute, 
four eyes and two mouths, which enjoys disturbing cultivators. Waiting 
for the individual to begin to practice, 1t takes the form of worms or tiny 
1nsectfs and crawÏls all over his head and face, penetrates into his mouth, 
nose, eyes and ears, or øoes under his armpits or belly to sting him. At 
other times 1t shouts loudly into the practitloner”s ears, creafing a great 
disturbance and giving him a headache; or 1t suddenly embraces him 
tightly. If the practitioner attempt to se1ze 1t in return, nothing 1s there. 
Thịs tfype of nuisance demon also causes scenes of the five Dusts to 
appear, either favorable or unfavorable, or neither favorable nor 
unfavorable. Such transformations are countless and can cause the 
practitioner to become agitated. As he does not know what to make of 
all this, he loses his concentration. The general way to subdue these 
nuisance demons 1s to “gather” the mind in correct samadhi or 
diligently recite mantras or the Buddha's name, they wIll then all 
disappear. External demons also ¡include demons belonging to 
externalist cults and other false or quasi-Buddhist sects; or pracfIfIoners 
who have belonged to cults In this or previous lives but have now 
converted to Buddhism, as well as those who are themselves Buddhists 
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but who come from families formerly active 1n other faiths and cults, 
tend to be bothered by external demons. This 1s because the cultivation 
methods of externalists are within the realm of worldly afflictions and 
are tainted with pride, ego attachment, power and fame. Therefore, 
they stick together and do not want people connected with them In 
some way to follow other teachings. The third kind 0ƒ demon ¡ïs 
Colestial Demons: This refers to the type of demon that resides 1n the 
Sixth Heaven, also called the Heaven of Free EnJoyment of Others” 
Emanations. This type of demon possesses merits and blessings and 
enJoys the highest heavenly bliss in the Realm of desire, of which our 
world 1s but a small part. They then mistake such happiness and bliss as 
ultmate, and do not wish anyone to escape their infiluence. When a 
practitioner has attained a fairly high level of cultivation, his mind-light 
develops and shines up to the realm of the Sixth Heaven. It ¡is then 
discovered by the celestial demons, who seek ways to sabotage his 
cultivation. Such action can take many forms, threatening or cajoling, 
or even helping the practitioner attain false samadhi “wisdom” and 
spiritual power, with the aim of ulumately deceiving him. These 
demons take turns watching the practiioner constantly and without 
Interruption, waiting for the opportunity. If the practitioner has a 
delusive thought, they pounce on him or steer him toward things 
contrary to the Way. The practitioner”s entire lifetime of cultivafion 1s 
then over, for all practical purposes. In the Awakening of Faith, the 
Patriarch Asvaghosha admonished: “There may be some disciples 
whose root of merit Is not yet mature, whose control of mind 1s weak 
and whose power of application 1s limited, and yet who are sincere In 
theirr purpose to seek enliphtenmert, these for a time may beset and 
bewildered by maras and evil infiuences who are seeking to break 
down ther good purpose. Such disciples, seeing seductive sights, 
aftractive girls, strong young men, must constantly remind themselves 
that all such tempting and alluring things are mind-made; and, 1ƒ they 
do this, their tempting power wIll disappear and they will no longer be 
annoyed. Or, 1f they have vision of heavenly gods and Bodhisattvas 
and Buddhas surrounded by celestial glories, they should remind 
themselves that those, too, are mind-made and unreal. Ór, 1f they 
should be uplifted and excited by listening to mysterlous Dharanms, to 
lectures upon the paramifas, to elucidations of the great principles of 
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the Mahayana, they must remind themselves that these also are 
emptiness and mind-made, that in their essence they are Nirvana Itself. 
Ór, If they should have Inimatlons within that they have atained 
transcendental powers, recalling past lives, or foreseeing future lives, 
or, reading others” thoughts, or freedom to visit other Buddha-lands, or 
great powers of eloquence, all of these may tempt them to become 
covetous for worldly power and riches and fame. Or, they may be 
tempted by extremes of emotion, at tImes angry, at other time Joyous, 
or at times very kind-hearted and compasslonate, at other times the 
VerYy OppOSIte, or at times alert and purposeful, at other times Indolent 
and stupid, at times full of faith and zealous In thelr practice, at other 
times engrossed 1n other affairs and negligent. All of these will keep 
them vacillating, at times experlencing a kind of fictitious samadhi, 
such as the heretics boast of, but not the true samadhi. Or later, when 
they are quite advanced they become absorbed In trances for a day, or 
fwo, or even seven, not partaking of any food but upheld inward food 
of their spirit, being admired by their friends and feeling very 
comfortable and proud and complacent, and then later becoming very 
©rratic, sometimes eating little, sometimes greedily, and the expression 
of their face constantly changing. Because of all such strange 
manifestatons and developments In the course of their practices, 
disciples should be on their guard to keep the mind under constant 
control. They should neither grasp after nor become attached to the 
passing and unsubstantial things of the senses or concepts and moods of 
the mind. If they do this they wIll be able to keep far away from the 
hindrances of karma.” 

In summary and as a further generalization, there are only two 
types of demon, Internal and external. Celestial demons are within the 
category of external demons; however, we described them separately 
to alert the practitioner to the dangerous, subtle havoc they can cause. 
In addition to the demons of afflictions, external demons and celestial 
demons described above, Buddhist sutras also mention “disease 
demons” and the “demons of death.” For disease will usually wither 
the practiioner”s efforts, while death in the midst of cultivation can 
make him retrogress. Thus, disease and death are called demons. In 
general, they represent obstacles to the way that affect the physical 
body, but they cannot harm and destroy the Bodhi-Mind in the true 
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sense of the word “demon.” Considering the level of cultivation of 
today”s practitloners, they generally face harassment only from demons 
of afflictions or external demons. Such cultivators are not advanced 
enouph to arouse opposition from celestial demons. However, should 
the latter set their minds to destroying someone, that person has little 
hope of escaping harm, unless his cultivation 1s examplary. In the 
Surangama Sutra, Sakyamuni Buddha, out of compassion for 
cultivators faced with many dangers along the Way, advised those who 
practiced medifation to recite mantras at the same time. This would 
enable them to rely on the power of the Buddhas to escape harm from 
demons and achieve correct samadhi. The Patriarch Yin Kuang once 
said: “At first glance, It would appear that the Surangama Sutra has a 
different viewpoint from Pure Land. However, upon closer scrutiny, 
that sutra, In I1ts essence, actually praised and commended the Pure 
Land School. Why 1s this so? It 1s because, Ifƒ even those who have 
aftained the third level of sagehood can suffer retrogression caused by 
demons, we can see the crucial importance of Buddha Recifation and 
rebirth in the Pure Land: in the gathering and helping light of the Lord 
Amitabha Buddha, there 1s no more danger of demons. 

While treading the Way but not yet reborn 1n the Pure Land, the 
practtloner of Buddha Recitalon may also encounter demonic 
obstacles. However, In most cases, this 1s because he does not 
understand the Dharma and 1s not skIllful at reining in his mind, letting 
Iinternal demons or afflictions spring up, which, In turn, attract external 
demons. lf he can keep his mind empty and stil and recite the 
Buddhaˆs name, external demons will be powerless and afflictions will 
gradually disappear. Thus, for the Pure Land practitioner, even If 
demonic obstacles do appear, they are few In number. Advanced 
practiioners, on the other hand, face many demonic occurrences 
because they rely only on their own strength and self-power. A 
follower should fulfill the following five conditions to be successful. If 
a practitioner does not meet these five conditions, he Is very easily 
subJect to get harm from demons: First, practitioners should keep the 
precepts strictly. Second, practitioners' nature and roots should be quick 
and enlightened. 'Third, practitioners should have a clear understanding 
of the Dharma, skillfully distinguishing the correct from the deviant, 
the true from the false. Fourth, practitioners should be firm and stable 
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in his determination. Fifth, practitioners should be guided by a good 
advisor, who has a thorouph understanding of the sutras and many 
y€ars experlence in meditation. 

In the Awakening of Faith, after summar1zing the essential poInts 
of Mahayana doctrine and explaining the path of cultivation, the 
Patriarch Asvaghosha added: “Next, suppose there 1s a man who learn 
this teaching for the first trne and wishes to seek the correct faith but 
lacks courage and strength. Because he lives In this world of suffering, 
he fears that he will not always be able to meet the Buddhas and honor 
them personally, and that faith being difficult to perfect, he will be 
Iinclined to fall back. He should know that the Tathagathas have an 
excellent expedient means by which they can protect his faith: that 1s, 
through the strength of wholehearted meditation-recitaion on 
Amitabha Buddha, he will in fulfillment of his wishes be able to be 
born in the Buddha-land beyond, to see the Buddha always, and to be 
Íorever separated from the evil states of existence. ÏIt Is as the sutra 
says, “If a man meditates wholly on Amitabha Buddha In the world of 
the Western Paradise and wishes to be born In that world, directing all 
the goodness he has cultivated toward that goal, then he will be born 
there.` Because he will see the Buddha at all tmes, he wIll never fall 
back. If a cultivator follows this path, he wIll be able to be born there In 
the end because he abides In the correct samadhI.” 


74 


75 


Chương Năm 
Chapter Five 


Ma Thất Tình Lục Dục 


Thuật ngữ “Thất tình lục dục” thường được người đời dùng để ám 
chỉ những ma chướng trong đời sống hằng ngày. Thấí tình là bảy cảm 
xúc: vui, buồn, thương, ghét, tham vọng, sân hận, và sợ hãi. Ai trong 
chúng ta cũng đều biết rằng những tình cảm bất thiện sẽ đưa đến khổ 
đau, trong khi tình cẩm thiện lành đưa đến hạnh phúc, và mục tiêu của 
Phật tử là mong đạt được hạnh phúc. Như vậy chúng ta cần phải cố 
gắng thể thực hiện điều tạo nên hạnh phúc và ráng loại bỏ những gì 
làm cho ta đau khổ. Theo Phật giáo, có bảy loại tình cẩm. Cái gì mang 
lại thoải mái là hạnh phúc. Hạnh phúc bình thường là thỏa mãn sự 
khao khát. Tuy nhiên, ngay khi điều mong muốn vừa được thực hiện 
thì chúng ta lại mong muốn một thứ hạnh phúc khác, vì lòng thèm 
muốn ích kỷ của chúng ta không cùng tận. Tiền không mua được hạnh 
phúc, hay sự giàu có thường không mang lại hạnh phúc. Kỳ thật, hạnh 
phúc thực sự chỉ tìm thấy trong nội tâm chứ không nơi của cải, quyển 
thế, danh vọng hay chiến thắng. Đức Phật đã nêu lên các loại hạnh 
phúc cho người cư sĩ tại gia: “Hạnh phúc có sức khỏe, có của cải, sống 
lâu, đẹp đẽ, vui vẻ, sức mạnh, tài sản và con cái, vân vân. Đức Phật 
không khuyên chúng ta từ bổ cuộc sống trần tục và rút lui về sống ẩn 
dật. Tuy nhiên, Ngài khuyên Phật tử tại gia, sự vui hưởng của cải 
không những nằm trong việc xử dụng cho riêng mình, mà nên đem 
phúc lợi cho người khác. Những cái mà chúng ta đang có chỉ là tạm bợ. 
Những cái mà chúng ta đang gìn giữ, rốt rồi chúng ta cũng bỏ chúng 
mà đi. Chỉ có những nghiệp sẽ phải theo chúng ta suốt nẻo luân hồi. 
Đức Phật dạy về hạnh phúc của người cư sĩ như sau: “Sống nghèo về 
vật chất mà tinh thần thoải mái là hạnh phúc. Sống đời không bị chê 
trách là hạnh phúc, vì người không bị chê trách là phúc lành cho chính 
mình và cho người khác. Người đó được mọi người ngưỡng mộ và cảm 
thấy sung sướng hơn khi truyền cảm được làn sóng hòa bình sang người 
khác. Tuy nhiên, rất khó mà không bị mọi người chê trách. Vì thế 
người trí cao thượng nên cố sống dửng dưng với sự khen chê bên ngoài, 
cố đạt được hạnh phúc tinh thần bằng cách vượt qua lạc thú vật chất.” 
Sau đó Đức Phật tiếp tục nhắc nhở chư Tăng Ni: “Hạnh phúc Niết Bàn 
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là dạng thức hạnh phúc giải thoát khổ đau cao thượng nhất.” Chính vì 
vậy mà trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Hạnh phúc thay đức Phật 
ra đời! Hạnh phúc thay diễn nói Chánh pháp! Hạnh phúc thay Tăng già 
hòa hợp! Hạnh phúc thay dõng tiến đồng tu! (194). Sung sướng thay 
chúng ta sống không thù oán giữa những người thù oán; giữa những 
người thù oán, ta sống không thù oán (197). Sung sướng thay chúng ta 
sống không tật bệnh giữa những người tật bệnh; giữa những người tật 
bệnh chúng ta sống không tật bệnh (198). Sung sướng thay chúng ta 
sống không tham dục giữa những người tham dục; giữa những người 
tham dục, chúng ta sống không tham dục (199). Sung sướng thay chúng 
ta sống không bị điều gì chướng ngại. Ta thường sống với những điều 
an lạc như các vị thần giữa cõi trời Quang-Âm (200). Thắng lợi thì bị 
thù oán, thất bại thì bị đau khổ; chẳng màng tới thắng bại, sẽ sống một 
đời hòa hiếu an vui và hạnh phúc (201). Nếu bổ vui nhổ mà được 
hưởng vui lớn, kẻ trí sẽ làm như thế (290). Gặp bạn xa lâu ngày là vui, 
sung túc phải lúc là vui, mệnh chung có được thiện nghiệp là vui, la 
hết thống khổ là vui (331). Được kính dưỡng mẹ hiển là vui, kính 
dưỡng thân phụ là vui, kính dưỡng sa-môn là vui, kính dưỡng Thánh 
nhơn là vui (332). Già vẫn sống đức hạnh là vui, thành tựu chánh tín là 
vui, đầy đủ trí tuệ là vui, không làm điều ác là vui (333). Theo giáo 
thuyết Phật giáo, ai lạc tương sinh (Buồn vui cùng sanh ra lẫn nhau, 
nghĩa là buồn sinh ra vui, vui sinh ra buôn. Ý khuyên chúng ta khi gặp 
chuyện vui không nên quá vui, mà khi gặp chuyện buồn cũng không 
nên quá buồn vì trong vui có buồn và trong buồn có vui). Tình thương 
trên thế gian nầy không tình thương nào hơn tình cha mẹ thương con. 
Nếu có người, vai bên trái cõng cha, vai bên mặt cõng mẹ, đi giáp núi 
Tu Di trăm ngàn vòng, máu chảy đây chân, cũng còn chưa thể báo đền 
được tình thương và công ơn sanh dưỡng (Kinh Pháp Cú). Phật dạy: 
“Tình thương là phương cách duy nhất để xóa bỏ hận thù. Hận thù 
không thể đánh bại được hận thù.” Đức Phật dạy khi bạn ghét ai thì 
bạn trở nên mất hạnh phúc, còn khi bạn thương ai thì mọi người đều 
cảm thấy hạnh phúc. Để triệt tiêu sự thù ghét, bạn nên thiển quán về 
lòng từ bi. Tham ái, tham dục đòi hỏi những sự ham muốn về vật chất 
như thèm ăn, thèm ngủ, thèm ân ái, vân vân, là những khoái lạc về 
ngũ quan. Con người còn ham muốn để được thỏa mãn những nhu cầu 
về tinh thần như ham chiếm đoạt, ham phô trương, ham quyển lực, ham 
lợi lộc. Những phiển não của lòng tham muốn che lấp tâm thức hữu 
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tình thì không cho phép thiện pháp nẩy sinh. Lòng ham muốn đắm mê 
không bao giờ biết ngừng, không bao giờ được thỏa mãn cả, như chiếc 
thùng không đáy. Để thỏa mãn dục vọng mà con người sanh ra vị kỷ, 
độc ác, làm hại, làm khổ người khác để mình được vui, được sung 
sướng. Vì lòng tham mà chúng ta không ngại xử dụng mọi thủ đoạn để 
đạt cho được mục đích, bất kể chuyện gì xảy đến cho người khác. Phật 
tử chúng ta nên thấy rõ vì không tu nên cõi đời trở thành một đấu 
trường mà nước mắt đổ như mưa rào, bể khổ dâng lên như nước thủy 
triều biển khơi. Tham dục là tham muốn của cải trần thế. Hầu hết 
người đời thường định nghĩa hạnh phúc trần tục như là sự thỏa mãn của 
mọi tham dục. Tham dục trần thế là vô hạn, nhưng chúng ta lại không 
có khả năng nhận ra chúng và tham dục không được thỏa mãn thường 
gây ra khổ đau phiển não cho mình và cho người. Khi chúng ta chỉ 
phần nào thỏa mãn tham dục, chúng ta luôn có khuynh hướng tiếp tục 
theo đuổi chúng cho đến khi được thỏa mãn, chính vì vậy mà chúng ta 
càng gây nên khổ đau cho mình và cho người. Ngay cả khi đã thỏa 
mãn tham dục, chúng ta cũng khổ đau. Chúng ta chỉ nghiệm được chân 
hạnh phúc và an nhiên tự tại khi chúng ta có ít tham dục. Đây cũng là 
một trong những bước lớn đến bến bờ giải thoát của chúng ta. Đức 
Phật dạy: “Tham dục chính là nguồn gốc của khổ đau. Mọi vật rỗi sẽ 
thay đổi, vì thế không nên luyến ái hay vướng víu vào một thứ gì. Nên 
nhiếp tâm thanh tịnh tìm chân lý và đạt đến hạnh phúc vĩnh hằng.” 
Biết tri túc thiểu dục là biết sẽ giúp chúng ta diệt trừ tham dục. Điều 
nầy có nghĩa là biết thỏa mãn với những điều kiện vật chất khả dĩ giúp 
cho chúng ta có đầy đủ sức khỏe để tu tập. Đây là phương cách hữu 
hiệu nhất để cắt đứt lưới tham dục, an ổn thân tâm và có nhiều thì giờ 
giúp đở tha nhân. Trong xã hội hôm nay người ta sợ đủ thứ, sợ không 
tiền, sợ không nhà, sợ già, sợ bệnh, sợ chết, vân vân. Kỳ thật vì không 
hiểu bản chất thật sự của đời sống nên chúng ta cố gắng duy trì những 
thứ mà chúng ta không thể duy trì được, rồi từ đó chúng ta đâm ra sợ 
hãi. Phật tử nên luôn nhớ rằng đời sống nầy luôn thay đổi. Nó được 
cấu tạo bởi một mớ yết tố có thể đổi thay (vô thường). Hiểu được như 
vậy chúng ta sẽ không còn cảm thấy sợ hãi trước những biến cố của 
cuộc đời nầy nữa. 

Tình cẩm, dù tiêu cực hay tích cực, đều vô thường (có nghĩa là 
không tổn tại), nhưng chúng ta không thể nói chúng ta không đếm xỉa 
tới tình cảm của chúng ta vì chúng vô thường. Chúng ta không thể nói 
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vì cả khổ đau lẫn hạnh phúc đều là vô thường nên chúng ta chẳng cần 
tìm mà cũng chẳng cần tránh chúng. Người tu theo Phật như chúng ta 
cần phải cố gắng thể thực hiện điều tạo nên hạnh phúc và ráng loại bổ 
những øì làm cho ta đau khổ. Theo Phật giáo, lục dục là sáu tình khởi 
lên từ sáu căn: Nhãn Tình, tức là tình khởi lên từ nhãn căn hay mắt. 
Nhĩ Tình, tức là tình khởi lên từ nhĩ căn hay tai. Tỷ Tình, tức là tình 
khởi lên từ tỹ căn hay mũi. Thiệt Tình, tức là tình khởi lên từ thiệt căn 
hay lưỡi. Thân Tình, tức là tình khởi lên từ thân căn. ý Tình, tức là tình 
khởi lên từ ý căn. Người tu tập tỉnh thức luôn coi Lục Căn là những đối 
tượng trong tu tập. Theo Tỳ Kheo PIyananda trong Những Hạt Ngọc 
Trí Tuệ Phật Giáo, bạn phải luôn tỉnh thức về những cơ quan của giác 
quan như mắt, tai, mũi, lưỡi, thân và sự tiếp xúc của chúng với thế giới 
bên ngoài. Bạn phải tỉnh thức về những cẩm nghĩ phát sinh do kết quả 
của những sự tiếp xúc ấy: Mắt đang tiếp xúc với sắc; tai đang tiếp xúc 
với thanh; mũi đang tiếp xúc với mùi; lưỡi đang tiếp xúc với vị; thân 
đang tiếp xúc với sự xúc chạm; và ý đang tiếp xúc với vạn pháp. 


Demormic Obstructions 0ƒ Seven Emofions and Six Desires 


The term “Seven emotions and six desires” 1s usually used by 
everybody to Iimply demonic obstructions 1n dally híe. The seven 
cmofions means seven ƒeelings: Joy (happiness, pleasure), SOTTOW 
(grief), love, hate, desire, anger, and fear. We all know that negative 
emotions lead to suffering, whereas posifive ones lead to happiness, 
and the purpose of all Buddhists 1s to achieve happiness. So should try 
to achieve things that cause happiness, and whatever causes suffering 
we should deliberately happiness. According to Buddhism, there are 
seven kinds of emotlons. What can be borne with ease 1s happiIness. 
Ordinary happiness 1s the gratification of a desire. However, as soon as 
the thing desired 1s achieved, then we desire something else or some 
other kind of happiness, for our selfish desires are endless. Money 
cannot buy happiness, or wealth does not always conduce to happiness. 
In fact, real happiness 1s found within, and 1s not be defined In terms of 
wealth, power, honours, or conquests. The Buddha enumerates some 
kinds of happiness for a layman. They are the happIness of possession, 
health, wealth, longevity, beauty, Joy, strength, property, children, efc. 
The Buddha does not advise all of us to renounce our worldly lives and 
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pleasures and retire to solitude. However, he advised lay disciples to 
share the enJoyment of wealth with others. We should use wealth for 
ourselves, but we should also use wealth for the welfare of others. 
What we have 1s only temporary; what we preserve we leave and go. 
Only karmas wIll have to go with us along the endless cycle of births 
and deaths. The Buddha taught about the happiness of lay disciples as 
follows: “A poor, but peace life 1s real happiness. Leading a blameless 
life is one of the best sources of happiness, for a blameless person 1s a 
blessing to himself and to others. He 1s admired by all and feels 
happlIer, being affected by the peaceful vibrations of others. However, 
1t 1s very difficult to get a good name from all. The wisemen try to be 
indifferent to external approbation, try to obtain the spiritual happIness 
by transcending of material pleasures.” Then the Buddha continued to 
remind monks and nuns: “Nirvana bliss, which 1s the bliss of relief from 
suffering, 1s the highest form of happiness.” 'Thus, the Buddha taught on 
Happiness In the Dharmapada Sutra: “Happy 1s the birth of Buddhasl 
Happy 1s the teaching of the True Law! Happy 1s the harmony 1n the 
sangha! Happy 1s the discipline of the united ones! (Dharmapada 194). 
Oh! Happily do we live without hatred among the hateful! Among 
hateful men we dwell unhating! (Dharmapada 197). Oh! Happily do we 
live in good health among the ailing! Among the ailing we dwell in 
good health! (Dharmapada 198). Oh! Happily do we live without greed 
for sensual pleasures among the greedy! Among the greedy we dwell 
Íree from greed! (Dharmapada 199). Oh! Happily do we live without 
any hindrance. We shall always live 1n peace and Joy as the øods of the 
Radiant Realm (Dharmapada 200). Victory breeds hatred, defeat 
breeds suffering; giving up both victory and defeat will lead us to a 
peaceful and happy life (Dharmapada 201). If by giving up a smaill 
happiness or pleasure, one may behold a larger Joy. A far-seeing and 
wise man will do this (a wIse man wIll leave the small pleasure and 
look for a larger one) (Dharmapada 290). It is pleasant to have friends 
when need arises. EnJoyment 1s pleasant when shared with one 
another. Merit 1s pleasant when life 1s at its end. Shunning of (gIving 
up) all evil 1s pleasant (Dharmapada 331). To revere the mother 1s 
pleasant; to revere the father Is pleasant; to revere the monks 1s 
pleasant; to revere the sages 1s pleasant (Dharmapada 332). To be 
virtue until old age 1s pleasant; to have steadfast faith 1s pleasant; to 
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aftain wIsdom 1s pleasant; not to do evIl 1s pleasant (Dharmapada 333). 
According to Buddhist thoeries, sorrow and Joy, each producing the 
other, or each being Inherent in the other. There 1s no greater love In 
this world than the love of the mother and father. If a person, carrying 
father on the left shoulder and mother on the right shoulder, were to 
walk around the Sumeru Mountain hundreds of thousands of times, 
with blood covering both feet, it would still not be enouph to repay the 
love and hardship of child rearing (Dhammapada). The Buddha taught: 
“Love Is the only way to destroy hatred. Hatred cannot be defeated 
with more hatred.” Buddha taught: “When you hate others, you 
yourself become unhappy. But when you love others, everyone 1s 
happy.” In order to eliminate “hate,” you should meditate on loving- 
kindness, pIfy and compassion. Greed and lust are unrestrained desires 
for materlal possessions such as food, sleeping, sexual Intercourse, ©fc., 
all related to sensual pleasures We also have a desire for 
appropriatlons, showing off, authority, and profits. The cover of desire 
which overlays the mind and prevents the good from appearing. Since 
they are like bottomless barrel, neither obsessive greed nor desire can 
be stopped or satisfied. Throuph tricks, expedients, and manipulations 
we try to reach our goal Irrespective of whatever happens to others. 
We Buddhists must see that greedy people are generally selfish, 
wicked, and prone to cause sufferings to others. As a result, they 
transform this world Into a batflefield where tears are shed like 
streams, and sufferings rise like an ocean tide. Desire for and love of 
the things of this life, such as craving (greed, affection, desire). Most 
people define happiness as the satisfaction of all desires. The desires 
are boundless, but our ability to realize them 1s not, and unfulfilled 
desires always create suffering. When desires are only partially 
fulfiled, we have a tendency to continue fo pursue until a complete 
fulfillment 1s achieved. Thus, we create even more suffering for us and 
for others. We can only realize the true happiness and a peaceful state 
of mind when our desires are few. This Is one of the great steps 
towards the shore of liberation. The Buddha taught: “Craving and 
desire are the cause of all unhappiness or suffering. Everything sooner 
or later must change, so do not become attached to anything. Instead 
devote yourself to clearing your mind and finding the truth, lasting 
hapiness.” Knowing how to feel satisfied with few possessions help us 
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destroy greed and desire. This means being content with material 
conditions that allow us to be healthy and strong enouph to cultivate. 
Thịs 1s an effecftive way to cut through the net of passions and desires, 
affain a peaceful state of mind and have more time to help others. In 
nowadays soclety, one fears everything, fear of no money, fear of 
homelessness, fear of sickness, old-age and death, etc. In fact, because 
of lack of understanding about the real nature of life, we try to maintain 
things that we are unable to, thats why we feel fear of everything. 
Buddhists should always remember that lie 1s changeable and 1t 
composes of a bundle of changeable (Iimpermanent) elements. Once 
we understand the real nature of life, we don”t have the feeling of fear 
1n life anymore. 

Emotions, negaftive or posifIve, are Impermanent (they would not 
last), but we cannot say we don't care about our emotions because they 
are Iimpermanent. Buddhists cannot say both suffering and happiness 
are Impermanent so we need not seek nor avoid them. We, Buddhists, 
should try to achieve things that cause happiness, and whatever causes 
suffering we should deliberately happiness. According to Buddhism, 
Six emofions drising from the six organs 0ƒ sense: Emotlons arising 
Írom the eyes. Emotions arising from the ears. Emotions arising from 
the nose. Emotions arising from the tongue. Emotions arising from the 
body. Emotions arising from the mind. Practiioners of mindfulness 
always consider the six senses are obJects of cultivation. According to 
Bikkhu Piyananda in The Gems of Buddhism Wisdom, you must 
always be aware of the sense organs such as eye, ear, nose, tongue and 
body and the contact they are having with the outside world. You must 
be aware of the feelings that are arising as a result of this confact: eye 
1S now 1n confact with forms (rupa); ear 1s now 1n contact with sound; 
ñOS€ 1S now 1n conatct with smelÏ; tongue 1s now 1n contact with taste; 
body 1s now in contact with touching; and mind 1s now 1n contact with 
all things (dharma). 
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Chương Sáu 
Chapter Six 


Ma Chướng Tham Dục 


Tham dục hay tham muốn ở đây là tham muốn của cải trần thế. 
Hầu hết người đời thường định nghĩa hạnh phúc trần tục như là sự thỏa 
mãn của mọi tham dục: Desire for and love of the things of this life. 
Tham dục trần thế là vô hạn, nhưng chúng ta lại không có khả năng 
nhận ra chúng và tham dục không được thỏa mãn thường gây ra khổ 
đau phiền não cho mình và cho người. Khi chúng ta chỉ phần nào thỏa 
mãn tham dục, chúng ta luôn có khuynh hướng tiếp tục theo đuổi 
chúng cho đến khi được thỏa mãn, chính vì vậy mà chúng ta càng gây 
nên khổ đau cho mình và cho người. Ngay cả khi đã thỏa mãn tham 
dục, chúng ta cũng khổ đau. Chúng ta chỉ nghiệm được chân hạnh phúc 
và an nhin tự tại khi chúng ta có ít tham dục. Đây cũng là một trong 
những bước lớn đến bến bờ giải thoát của chúng ta. Đức Phật dạy: 
“Tham dục chính là nguồn gốc của khổ đau. Mọi vật rồi sẽ thay đổi, vì 
thế không nên luyến ái hay vướng víu vào một thứ gì. Nên nhiếp tâm 
thanh tịnh tìm chân lý và đạt đến hạnh phúc vĩnh hằng.” Biết tri túc 
thiểu dục là biết sẽ giúp chúng ta diệt trừ tham dục. Điều nầy có nghĩa 
là biết thỏa mãn với những điều kiện vật chất khả đĩ giúp cho chúng ta 
có đây đủ sức khỏe để tu tập. Đây là phương cách hữu hiệu nhất để 
cắt đứt lưới tham dục, an ổn thân tâm và có nhiều thì giờ giúp đở tha 
nhân. Trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Này các Tỷ kheo, do dục 
làm nhân, do dục làm duyên, do dục làm nguyên nhân, do chính dục 
làm nhân, vua tranh đoạt với vua, Sát Đế Lợi tranh đoạt với Sát Đế 
Lợi, Bà La Môn tranh đoạt với Bà La Môn, gia chủ tranh đoạt với gia 
chủ; mẹ tranh đoạt với con, con tranh đoạt với mẹ; cha tranh đoạt với 
con, con tranh đoạt với cha; anh em tranh đoạt với anh em; anh tranh 
đoạt với chị, chị tranh đoạt với anh; bạn bè tranh đoạt với bạn bè. Khi 
họ đã dấn thân vào tranh chấp, tranh luận, tranh đoạt thì họ tấn công 
nhau bằng tay, tấn công nhau bằng gạch, tấn công nhau bằng gậy, tấn 
công nhau bằng đao kiếm. Rồi thì đi đến tử vong hay chịu đựng khổ 
đau gần như tử vong. Này các Tỷ kheo, do dục làm nhân, do dục làm 
duyên, do dục làm nguyên nhân, do chính dục làm nhân, họ cầm mâu 
và thuẫn, họ đeo cung và tên, họ dàn trận hai mặt và tên được nhắm 
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bắn nhau, đao được quăng ném nhau, kiếm được vung chém nhau. Họ 
bắn và đâm nhau bằng tên, họ quăng và đâm nhau bằng đao, họ chặt 
đầu nhau bằng kiếm. Rồi thì đi đến tử vong hay chịu đựng khổ đau gần 
như tử vong.” 

Chúng ta đang sống trong một thế giới vật chất, nơi mà hằng ngày 
chúng ta phải tiếp xúc với đủ thứ ngoại vật như hình ảnh, âm thanh, 
mùi vị, cảm giác, tư tưởng và ý kiến, vân vân. Từ sự tiếp xúc này mà 
ham muốn khởi lên. Người Phật tử nên luôn nhớ rằng lòng ham muốn 
không những làm mờ mịt đi sự sáng suốt của mình mà nó còn là nhân 
chính của sự luyến ái gây ra khổ đau phiển não và xô đẩy chúng ta 
tiếp tục lăn trôi trong luân hồi sinh tử. Ái dục là một trong mười hai 
mắc xích của Thập Nhị Nhân Duyên. Nó khởi nguồn từ sự mê mờ gây 
ra bởi luyến chấp vào lục nhập. Chính vì thế mà Đức Phật dạy trong 
kinh Pháp Cú: “Xuất gia bứt hết ái dục là khó, tại gia theo đường sinh 
hoạt là khó, không phải bạn mà chung ở là khổ, qua lại trong vòng 
luân hồi là khổ. Vậy các ngươi hãy giác ngộ để đừng qua lại trong 
vòng thống khổ ấy (302). Nếu ở thế gian nầy mà bị ái dục buộc ràng, 
thì những điều sầu khổ càng tăng mãi như loài cỏ tỳ-la gặp mưa (335). 
Nếu ở thế gian nầy, mà hàng phục được những ái dục khó hàng phục, 
thì sầu khổ tự nhiên rụng tàn như nước ngọt lá sen (336). Đây là sự 
lành mà Ta bảo với các ngươi: “Các người hãy dồn sức vào để nhổ 
sạch gốc ái dục, như người muốn trừ sạch giống cỏ tỳ-la phải nhổ hết 
gốc nó. Các ngươi chớ lại để bị ma làm hại như loài cổ lau gặp cơn 
hồng thủy!” (337). Đốn cây mà chưa đào hết gốc rễ thì tược vẫn ra 
hoài, đoạn trừ ái dục mà chưa sạch căn gốc thì khổ não vẫn nẩy sinh 
trở lại mãi (338). Những người có đủ 36 dòng ái dục, họ mạnh mẽ dong 
ruổi theo dục cảnh chẳng chút ngại ngùng, bởi vậy người đã có tâm tà 
kiến, hằng bị những tư tưởng ái dục làm trôi đạt hoài (339). Lòng ái 
dục tuôn chảy khắp nơi như giống cổ man-la mọc tràn lan mặt đất. 
Ngươi hãy xen giống cỏ đó để dùng tuệ kiếm đoạn hết căn gốc ái dục 
đi (340). Người đời thường vui thích theo ái dục, ưa dong ruổi lục trần, 
tuy họ có hướng cầu an lạc mà vẫn bị quanh quẩn trong chốn trầm luân 
(341). Những người trì trục theo ái dục khác nào thỏ bị sa lưới. Càng 
buộc ràng với phiển não, càng chịu khổ lâu dài (342). Những người trì 
trục theo ái dục, khác nào thỏ bị sa lưới. Hàng Tỳ kheo vì cầu vô dục 
nên phải trước tự gắng ha dục (343). Người đã la dục xuất gia, lại tìm 
vui ở chốn sơn lâm, khác nào trở lại nhà; ngươi hãy xem hạng người 
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đó, kẻ đã được mở ra rồi lại tự trói vào! (344). Đối với người trí, sự trói 
buộc bằng dây gai, bằng cây, bằng sắt chưa phải kiên cố, chỉ có lòng 
luyến ái vợ con tài sản mới thật sự là sự trói buộc chắc bên (3435). 
Những kẻ dắt người vào sa đọa, là như sự trói buộc chắc bển, nó hình 
như khoan dung hòa hưởn mà thật khó lòng thoát ra. Hãy đoạn trừ 
đừng dính mắc, xa lìa ái dục mà xuất gia (346). Những người say đắm 
theo ái dục, tự lao mình trong lưới buộc như nhện giăng tơ. AI dứt được 
sự ràng buộc không còn dính mắc nữa, thì sẽ xa mọi thống khổ để ngao 
du tự tại (347). Bước tới chỗ cứu cánh thì không còn sợ hãi; xa lìa ái 
dục thì không còn nhiễm ô: nhổ lấy mũi tên sanh hữu thì chỉ còn một 
thân nầy là cuối cùng, không bị tiếp tục sanh nữa (351). Xa la ái dục 
không nhiễm trước, thông đạt từ vô ngại, thấu suốt nghĩa vô ngại, và 
thứ lớp của tự cú, đó thật là bậc đại trí đại trượng phu, chỉ còn một 
thân nầy là cuối cùng, không bị tiếp tục sinh nữa (352). Dũng cẩm 
đoạn trừ dòng ái dục, các ngươi mới là Bà-la-môn! Nếu thấu rõ các 
uẩn diệt tận, các ngươi liền thấy được vô tác hay Niết bàn (383).” 
Ngay trong lúc bây giờ của đời sống hằng ngày, thiểu dục tri túc là 
một trong những cách đối trị ma chướng tham dục hữu hiệu nhất. Thiểu 
dục là có ít dục lạc; tri túc là biết đủ. Thiểu dục tri túc là ít ham muốn 
mà thường hay biết đủ. Tri túc là bằng lòng với những điều kiện sinh 
hoạt vật chất tạm đủ để sống mạnh khỏe tiến tu. Tri túc là một phương 
pháp hữu hiệu nhất để phá lưới tham dục, để đạt được sự thẳnh thơi 
của thân tâm và hoàn thành mục tiêu tối hậu của sự nghiệp tu tập. 
Thiểu dục là có ít dục lạc hay ít ham muốn. Ở đây “ham muốn” không 
chỉ gồm ham muốn tiển bạc và vật chất, mà còn mong ước địa vị và 
danh vọng. Ham muốn cũng chỉ về sự mong muốn được những người 
khác thương yêu và phục vụ. Trong đạo Phật, một người đã đạt đến 
mức độ tâm thức thâm sâu thì sẽ có rất ít các ham muốn mà có khi còn 
thờ ơ với chúng nữa là khác. Chúng ta cũng nên chú ý rằng một người 
như thế thờ ơ với những ham muốn thế tục, nhưng người ấy lại rất khao 
khát với chân lý, tức là người ấy có sự ham muốn lớn lao đối với chân 
lý, vì theo đạo Phật, thờ ơ với chân lý là biếng nhác trong đời sống. 
Thiểu dục cũng còn có nghĩa là thỏa mãn với những thâu đạt vật chất 
ít ổi, tức là không cảm thấy buồn bực với số phận của mình và không 
lo lắng nhiều đến việc đời. Tuy nhiên, đây không có nghĩa là không 
quan tâm đến sự tự cải tiến của mình, mà là cố gắng tối đa với một 
thái độ không chán nản. Một người như thế chắc chắn sẽ được người 
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chung quanh biết tới. Mà dù cho những người chung quanh có không 
biết tới đi nữa, thì người ấy cũng cảm thấy hoàn toàn hạnh phúc và 
theo quan điểm tâm linh thì người ấy đang sống như một vì vua vậy. 
Có hai thứ cần phải thiểu dục. Thứ nhất là thức ăn, thứ hai là sắc đẹp; 
một cái gọi là thực dục, một cái gọi là sắc dục. Hai thứ nầy giúp đổ 
cho vô minh làm đủ thứ chuyện xấu, nên Đức Khổng Phu Tử có dạy: 
“Thực, sắc tánh dã.” Nghĩa là háo ăn, háo sắc đều là bản tánh của 
chúng sanh. Người tu Phật phải biết tại sao vô minh chẳng phá được? 
Tại sao phiển não cũng không đoạn được? Tại sao trí huệ chẳng hiển 
lộ? Chỉ do bởi mình không biết thiểu dục đó thôi. Phật tử chân thuần 
nên nhớ rằng ăn uống thì trợ giúp cho dục vọng, dục vọng lại làm tăng 
trưởng vô minh. Một khi đã có lòng tham ăn rổi thì sau đó sẽ là tham 
sắc. Con trai thì ham muốn nữ sắc, con gái thì ham muốn nam sắc, cứ 
thế mà quyến luyến không rời và không thể nào nhìn sự vật thấu suốt 
được. Ăn uống bao nhiêu thứ thành chất bổ dưỡng, hễ chất bổ dưỡng 
sung mãn thì sanh lòng ham mê sắc dục. Phật tử chân thuần nên luôn 
nhớ rằng đồ ăn càng ít ngon chừng nào càng tốt chừng ấy. Không nên 
coi quá trọng vấn đề ăn uống. Ăn là để duy trì mạng sống mà tu tập, vì 
thế nên tiết độ trong ăn uống; không cần phải ăn đồ ăn ngon, mà cũng 
không ăn những đồ đã bị hư hoại, vì cả hai đều có hại cho sức khỏe 
của mình. 

Tri túc là biết đủ và thổa mãn với những gì mình có ngay trong lúc 
nầy. Tri túc là đặc điểm của hạnh phúc cá nhân. Phàm phu thường nghĩ 
rằng tri túc rất khó trau dồi và phát triển. Tuy nhiên, nếu chúng ta kiên 
trì đũng mãnh, và quyết tâm kiểm soát những tư tưởng bất thiện cũng 
như hậu quả gây ra do bởi không biết tri túc, thì chúng ta sẽ cảm thấy 
luôn hạnh phúc với những gì mình đang có. Đối với những người có trí 
tuệ, biết quyển biến, tháo vát, khéo an nhẫn với cảnh đời, biết suy 
cùng nghĩ cạn, thì trong cảnh ngộ nào cũng vẫn an nhiên bình thản. 
Với hoàn cảnh giàu sang thì biết đủ theo cảnh giàu sang, với cảnh 
nghèo hèn thì biết đủ theo nghèo hèn. Thật vậy, trong đời sống hằng 
ngày, chúng ta làm đủ cả mọi việc, suy tính đủ mọi phương cách, 
chước mầu, thậm chí đến việc không từ nan bất cứ thủ đoạn nào, miễn 
sao cho mình được lợi thì thôi, còn thì tổn hại cho ai cũng không cần 
nghĩ đến. Thử hỏi chúng ta làm như vậy để chi? Chẳng qua là để có 
cuộc sống tốt đẹp hơn, ăn mặc, nhà cửa, cất chứa tiền bạc nhiều hơn. 
Nhưng suy nghĩ kỹ chúng ta sẽ thấy mặt trời mọc, đứng bóng, rồi lặn 
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và biến mất về đêm; trăng đầy rồi khuyết, rồi mất hẳn ánh sáng; gò 
cao đổi thành vực thắm, biển cả hóa nương dâu, vân vân. Cuộc đời xưa 
nay thịnh suy, đắc thất, vinh nhục, bổng trầm, còn mất, hợp tan, chỉ là 
lẽ thường chớ đâu có gì được tổn tại mãi, tất cả rồi cũng về với hư 
không. Thế nên người trí phải luôn biết tri túc với hoàn cảnh hiện tại. 
Đức Phật tán dương cuộc sống đơn giản, cuộc sống đơn giản dẫn đến 
việc mở mang tâm trí con người. Chính vì thế mà Đức Phật luôn thuyết 
giảng sự lợi ích cho các thầy Tỳ Kheo về tri túc trên những món như 
sau: Y áo mà các thầy nhận được, dù thô hay dù mịn; đổ cúng dường 
hay thực phẩm các thầy nhận được, dù ngon hay không ngon; nơi ở mà 
các thầy nhận được, dù đơn sơ hay sang trọng. Ai mà mãn ý với ba 
điều trên đây có thể giảm được lòng ham muốn và đồng thời ¡n sâu 
vào tâm khẩm những thói quen của một cuộc sống đơn giản. 

Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng đối với đạo Phật, dục lạc 
ngũ trần thật là phù du và hư ảo, chợt đến rồi chợt đi. Phải chăng đó là 
hạnh phúc thật sự khi mình cứ mãi săn đuổi một cái gì mong manh, 
mau tàn và luôn thay đổi? Hãy nhìn xem biết bao nhiêu điều phiền 
toái khó khăn mà chúng ta gặp phải khi chúng ta cứ mãi đi tìm những 
cảm giác mà chúng ta cho là hạnh phúc. Nhiều người vì quá ham muốn 
hưởng thụ lạc thú nên họ đã có những hành vi phạm pháp, gây ra 
những tội ác tầy trời khiến cho người khác phải khổ đau phiền não. Họ 
chỉ nghĩ đến lạc thú tạm bợ của giác quan mà quên đi sự khổ đau của 
người khác. Họ không hiểu được hậu quả tai hại, những kết quả thẩm 
khốc họ phải gặt lấy sau nầy do những tội lỗi mà họ đã gây ra. Ngay 
cả hạng phàm phu tục tử vẫn có thể biết được những phút giây hạnh 
phúc ngắn ngủi và những khổ đau mà họ phải gánh lấy là không cân 
xứng, không đáng để họ đeo đuổi theo dục lạc trần thế. Phật tử chân 
thuần nên luôn nhớ rằng đau khổ đi liền theo ham muốn. Mọi vấn để 
trên thế gian có gốc rễ từ những ham muốn dục lạc ngũ trần. Vì con 
người muốn tiếp tục hưởng thụ dục lạc ngũ trần mà có những bất hòa 
trong gia đình. Cũng vì nhu cầu hưởng thụ dục lạc mà bạn bè hàng 
xóm đôi khi không thể cư xử tốt đẹp với nhau. Cũng vì dục lạc ngũ 
trần mà người nầy chống lại người kia, nước nầy chống lại nước kia. 
Cũng chính vì dục lạc ngũ trần mà biết bao nhiêu điều khổ đau, phiền 
não, và mọi thứ phiễển toái đã xãy ra trên khắp thế giới. Cũng chính do 
dục lạc ngũ trần mà con người trở nên dã man, độc ác, tàn bạo và mất 
hẳn nhân tánh. 
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Theo Tổ Bồ Đề Đạt Ma, vị tổ thứ 28 dòng Thiền Ấn Độ và cũng là 
vị sơ tổ của dòng Thiển Trung Hoa, “Vô Sở Cầu” là một trong bốn 
hạnh của Thiền giả. Người đời mãi mãi đắm mê, việc gì cũng tham 
trước, thế gọi là câu. Bậc trí ngộ lẽ chân, chuyển ngược thế tục, nên an 
tâm trụ nơi vô vi, thân hình tùy nghi mà vận chuyển. Muôn vật đều là 
không, có gì vui mà cầu được. Hễ có công đức thì liền có hắc ám đuổi 
theo. Ở lâu trong ba cõi khác nào như trong nhà lửa. Có thân có khổ, 
được gì mà vui? Thông suốt được vậy ắt buông hết sự vật, dứt tường, 
chẳng câu. Kinh nói: 'Còn cầu còn khổ. Hết cầu mới được vui. Xét 
biết không cầu mới thực là đạo hạnh nên nói là hạnh không cầu mong. 
Sau cuộc nói chuyện với vua Hán Vũ Đế về tu hành tịnh hạnh vô cầu, 
Tổ Bồ Đề Đạt Ma đã dạy về “Tam Vô Sở Cầu”như sau: Không, vô 
tướng giải thoát hay đoạn trừ mọi hình tướng bên ngoài là giải thoát, 
và vô nguyện, hay đoạn trừ tất cả mọi mong cầu cho đến khi nào 
không còn một mảẩy may ham muốn hay cố gắng để đạt được bất cứ 
thứ gì là giải thoát, một trong ba loại giải thoát. Thật vậy, chư pháp 
hữu vi như ảo như mộng, sanh diệt, diệt sanh. Có cái gì thường hằng 
cho chúng ta theo đuổi? Hơn nữa, thế giới hiện tượng chỉ là tương đối, 
trong tai họa đôi khi có phước báo, trong phước báo có khi là tai họa. 
Thế nên người tu Phật nên luôn giữ tâm mình bình thản và không 
khuấy động trong mọi tình huống, lên xuống hay họa phước. Giả dụ 
như một vị Tăng tu tập hẩm hiu nơi sơn lâm cùng cốc, ít người thăm 
viếng hoàn cảnh sống thật là khổ sở cô độc, nhưng cuộc tu giải thoát 
thật là tinh chuyên. Thế rồi ít lâu sau đó có vài người tới thăm cúng 
dường vì nghe tiếng phạm hạnh của người, túp lều năm xưa chẳng bao 
lâu biến thành một ngôi chùa đồ xộ, Tăng chúng đông đảo, chừng đó 
phước thịnh duyên hảo, nhưng thử hỏi có mấy vị còn có đủ thì giờ để 
tỉnh chuyên tu hành như thuở hàn vi? Lúc ấy cuộc tu chẳng những rõ 
ràng đi xuống, mà lắm lúc còn gây tội tạo nghiệp vì những lôi cuốn 
bên ngoài. Thế nên người tu Phật nên luôn ghi tâm pháp “Tam vô sở 
cầu nầy.” Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, “Có vị sa Môn hỏi Phật, 
“Bởi lý do gì mà biết được đời trước, mà hội nhập được đạo chí 
thượng?' Đức Phật dạy: “Tâm thanh tịnh, chí vững bên thì hội nhập đạo 
chí thượng, cũng như khi lau kính hết dơ thì trong sáng hiển lộ; đoạn 
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tận ái dục và tâm vô sở cầu thì sẽ biết đời trước". 
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Demonic Qbstrucfions 0ƒ Greed and Desire 


Craving here means greed, affection, or desire for worldly wealth. 
Most people define happiness as the satisfaction of all desires. The 
desires are boundless, but our ability to realize them 1s not, and 
unfulfiled desires always create suffering. When desires are only 
partially fulfilled, we have a tendency to continue to pursue until a 
complete fulfilliment 1s achieved. Thus, we create even more suffering 
for us and for others. We can only realize the true happiness and a 
peaceful state of mind when our desires are few. This 1s one of the 
great steps towards the shore of liberation. The Buddha taught: 
“Craving and desire are the cause of all unhappiness or suffering. 
Everything sooner or later must change, so do not become attached to 
anything. Instead devote yourself to clearing your mind and finding the 
truth, lasting hapiness.” Knowing how to feel satisfied with few 
possessions help us destroy øgreed and desire. This means being content 
with material conditions that allow us to be healthy and strong enough 
to cultivate. This 1s an effective way to cut through the net of passlons 
and desires, attain a peaceful state of mind and have more time to help 
others. In the Middle Length Discourses, the Buddha taught: “O 
Bhikksus, with sense desires as cause, with sense desires as motIVes, 
kings are fighuing with kings, khattiya are fiphting with khattiya, 
brahmanas are fighting with brahmanas, householders are fighting with 
householders, mother 1s fighting with son, son 1s fighting with mother, 
father Is fiphting with brother, brother 1s fighting with sister, sIster IS 
fighting with brother, friend 1s fighting with friend. When they engage 
themselves In fighting, in quarrels, in disputes, they attack each other 
with hands, they attack each other with stones, they attack each other 
with sticks, they attack each other with swords. Thus they are goIng to 
death, or to suffer like death. O Bhikksus, with sense desires as cause, 
with sense desires as motives, they take hold of spears, they take hold 
of shields, they wear bows and arrows. They arrange themselves In two 
lines, and arrows are thrown at each other, knives are thrown at each 
other, swords are slashed at each other. They pierce each other with 
arrows, they slash each other with knives, they cut each other heads 
with swords. Thus they are going to death, or to suffer like death.” 
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We are living in a material world where we must encounter all 
kinds of obJects such as sights, sounds, tastes, sensations, thoughts and 
Ideas, etc. Desire arIses from contact with these pleasing objects. 
Buddhists should always remember that “Desire” not only obscures our 
mind, but 1t 1s also a main cause of grasping which causes sufferings 
and afflictions, forces us to confinue to wander 1n the samsara. Desire 
1S one of the twelve links 1n the chaIn of Causation (nidanas). Its source 
1s delusion caused by atfraction to the six obJects of sense. Thus, the 
Buddha taught in the Dharmapada Sutra: “lt 1s difficult to renounce the 
world. It is difficult to be a householder. It is painful to assoclate with 
those who are not friends. It is painful to be wandering In the samsara 
forever. Reaching the enlightenment and let wander no morel Let”s 
suffer no morel (Dharmapada 302). Whoever binds to craving, his 
sorrows flourish like well-watered birana grass (Dharmapada 335). 
Whoever In this world overcomes this unruly craving, his sorrows fall 
away Just like water-drops from a lotus leaf (Dharmapada 336). Thịs 1s 
mỹ advice to you: “Root out craving; root 1t out, Just like birana 8rass IS 
rooted out. Let not Mara crush you agaIn and again as a flood crushes a 
reed! (Dharmapada 337). Latent craving 1s not conquered, suffering 
recovers and grows again and again, just like a tree hewn down ørows 
up again as long as 1s roofs 1s unrooted (Dharmapada 338). If in any 
man, the thirty-six streams of craving are still flowing, such deluded 
person 1s still looking for pleasure and passion, and torrential thoughts 
of lust sweep him away (Dharmapada 339). Streams of pleasure and 
passion flow in all directions, Just like the creeper sprouts and stands. 
Seeing the creeper that has sprung up in your mind, cut 1t off with 
wisdom (Dharmapada 340). Common people are subJect to attachment 
and thirst; they are always happy with pleasure; they run after passion. 
They look for happiness, but such men caught In the cycle of birth and 
decay again and again (Dharmapada 341). Men who are crazed with 
craving, are terrified like hunted hares. The more they hold fast by 
fetters, bonds, and afflictions, the longer they suffer (Dharmapada 342). 
Men who are crazed with craving, are terrified Just like hunted hares. 
Therefore, a monk who wishes his own passlonlessness, should first 
banish craving (Dharmapada 343). He who 1s free from desire for the 
household, finds pleasure (of asceticism or monastic life) 1n the forest, 
yet run back to that very home. Look at that man! He runs right back 
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Iinto that very bondage again! (Dharmapada 344). To a wIse man, the 
bondage that 1s made of hemp, wood or 1ron, 1s not a strong bond, the 
longing for wives, children, Jewels, and ornamehnfs 1s a greater and far 
stronger attachment (Dharmapada 345). The wise people say that that 
bond 1s very strong. Such fetters seem supple, but hard to break. Break 
them! Cut off desire and renounce the world! (Dharmapada 346). A 
man Infatuated with lust falls back Into the stream as a spider Into the 
web spun by 1(self. He who cuts off this bond, retire from the world, 
with no clinging, will leave all sorrow behind (Dharmapada 347). He 
who has reached the goal, without fear, without craving and without 
desire, has cut off the thorns of life. This 1s his final mortal body 
(Dharmapada 351). He who Is without craving, without attachment; 
who understands subtleties of words and meanings; they are truly a 
great wIse who bear the final mortal body (Dharmapada 352). Strive 
hard to cut off the stream of desires. Oh! Brahman! Knowing that all 
conditioned things will perish. Oh! Brahman! You are a knower of the 
Unmade Nirvana! (Dharmapada 383).” 

At this very moment 1n daily life, content with few desires and 
satisfy with what we have 1s one of the most efficilent way to subdue 
demonic obsfruction of greed and desire. Content with few desires. 
“Thiểu Dục” means having few desires; “tri túc” means being content. 
Knowing how to feel satisfied with few possessions means beIng 
content with material conditions that allow us to be healthy and strong 
enouph to practice the Way. “Knowing how to feel satisfied and being 
content with material conditions” 1s an effective way to cut through the 
net oŸ passions and desires, attain a peaceful state of body and mind 
and accomplish our supreme goal of cultivation. Being content with 
few desires means having few desires. Here “desires” include not only 
the desire for money and material things but also the wish for status 
and fame. It also indicates seeking the love and service of others. In 
Buddhism, a person who has attained the mental stage of deep faith has 
very few desires and 1s Indifferent to them. We must note carefully that 
though such a person 1s indifferent to worldly desires, he 1s very eager 
for the truth, that 1s, he has a great desire for the truth. To be indifferent 
to the truth 1s to be slothful in life. To be content with few desires also 
means to be satisfied with litle materlal gain, that 1s, not to feel 
discontented with one's lot and to be free from worldly cares. 
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Nevertheless, this does not mean to be unconcerned with self- 
Improvement but to do one”s best In one”s work without discontent. 
Such a person will never be Ignored by those around him. But even I1f 
people around him I1gnored him, he would feel quite happy because he 
lives like a king from a spiritual point of view. We must have few 
desires 1n two areas: the desires for food and sex. Food and sex support 
Ipnorance in perpetrating all sort of evil. Thus, Confucius taught: “Food 
and sex are part of human nature.” That 1s to say we are born with the 
craving for foos and sex. Why 1s that we have not been able to 
demolish our Ignorance, eliminate our afflictions, and reveal our 
wisdom? Because we always crave for food and sex. Sincere Buddhists 
should always remember that food gives rise to sexual desire, and 
sexual desire øIves rise to Ignorance. Once the desire for food arises, 
the desire for sex arIses as well. Men are attracted to beautiful women, 
and women are charmed by handsome men. People become 1nfatuated 
and obsessed and cannot see through their desires. The nourishment 
from the food we eat Is transformed Iinto reporductive essence; and 
once that essence 1s full, sexual desire arises. Sincere Buddhists should 
always remember that the less tasty the food 1s, the better. Food should 
not be regarded as too Important. Sincere Buddhists should practice 
moderation and eat only enough to sustain ourselves. We should 
neither eat very rich food, nor eat spoIlt food, for either one could ruin 
our health. 

To be satisied with what we have at this very moment means 
satisfaction or contentment 1s a characteristic of the really happy 
individual. The ordinary people seem to think that 1t 1s difficult to 
cultivate and develop contentment. However, with courage and 
determination to control one”s evil inclination, as welÏ as to understand 
the consequences of these evil thoughts, one can keep the mind from 
being soiled and experience happiness through contentment. For those 
who have wisdom, know how to apply themselves and are able to 
endure life, and are able to think cleverly, wIll find peace 1n his fate 
under whatever circumstances. With the conditions of wealth, one 
satisfles and 1s at peace with being wealthy; with the conditions of 
poverty, one satisfies and Is at peace with being Impoverished. In fact, 
1n our lifetime, we engage in all kinds of activities, think and calculate 
every Imaginable method without abandoning any plot, so long as 1f 1S 
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beneficial, but whether or not our actions affect others we never care. 
We have been doing all these for what? For a better lie, clothes, 
house, and for storing more money. lf we think carefully, we will see 
that the sun rises, reaches Its stand still, and then it will set and 
disappears In the evening; a full moon wIll soon become haÏlf, quarter, 
then lose 1ts brightness; mountains become deep canyons; oceans 
become hills of berries, etc. The way of life has always been rise and 
fall, success and failure, victory and defeat, lost and found, together 
and apart, le and death, etc., goes on constantly and there Is 
absolutely nothing that remain unchanged and eternal. People with 
wisdom should always satisfy with their current circumstances. The 
Buddha extols simple living as being more conducive to the 
development of one”s mind. Thus, the Buddha always preaches the 
self-contentment for the benefit of the Bhikkhus as follow: The robes 
or clothes they receive, whether coarse or fÍine; alms or food they 
receive, whether unpalatable or delicious; the abodes or houses they 
receive, whether simple or luxurious. Those who satisfy with these 
three conditions can reduce the desires, and at the same time develop 
the habits and values of simple living. 

Devout Buddhists should always remember that to Buddhism, 
sensual pleasure are something fleeting, something that comes and 
goes. Can something be really called “Happiness” when 1t is here one 
moment and gone the next? Is 1t really so enJoyable to go around 
hunting for something so ephemeral, which 1s changing all the time? 
Look at the amount of trouble we have to go through to get all those 
sensual pleasures which we think wIll bring us happiness. Some people 
have such strong desire for pleasure that they will break the law, 
commit brutal crimes and cause others to suffer Just so they can 
experience these pleasures. They may not understand how mụuch 
suffering they themselves will have to endure in the fẨuture as a 
consequence of the unwholesome acts they have committed. Even 
ordinary people may become aware that a disproportionate amount of 
suffering 1s necessary to bring together a few moments of happIness so 
much that it really 1s not worth 1t. Devout Buddhists should always 
remember that suffering will always follow craving. All the problems 
1n this world are rooted in the desire for pleasure. Ít 1s on account of the 
need for pleasure that quarrels occur within the family that neighbors 
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do not get along well, that states have conflict and nations øo to war. Ït 
1s also on account of sense-based pleasures that sufferings, afflictions, 
and all kinds of problems plague our world, that people have gone 
beyond their humanness Into øreat cruelty and inhumanIty. 

According to the first patriarch Bodhidharma, the 28” Patriarch 
from India and also the 1Ÿ Patriarch in China, “Not to seek after 
anything” 1s one of the four disciplinary processes. By “not seeking 
after anything" 1s meant this: “Men of the world, in eternal confusion, 
are attached everywhere to one thing or another, which 1s called 
seeking. The wise, however, understand the truth and are not like the 
vulgar. TheIr minds abide serenely In the uncreated while the body 
turns about in accordance with the laws of causation. All things are 
empty and there 1s nothing desirable and to be sought after. Wherever 
there 1s nothing merit of briphtness there follows the demerit of 
darkness. The triple world there one stays too long 1s like a house on 
fire; all that has a body suffers, and who would ever know what 1s rest? 
Because the wise are thoroughly acquainted with this truth, they get 
neer attached to anything that becomes, their thoughfs are quieted, they 
never seek. Says the sutra: “Wherever there 1s seeking, there you have 
sufferings; when seeking ceases you are blessed. Thus we know that 
not to seek Is verily the way to the truth. Therefore, one should not 
seek after anything.” Bodhidharma taught about three Non-seeking 
practices or three doors of liberation: Emptiness, signlessness or fo øet 
rid of the idea of form, or externals. There are no obJects to be 
perceived by sense-organs, one of the three emancipatlons, and 
wishlessness or to get rid of all wishes or desires until no wIsh of any 
kind whatsoever remains 1n the cultivator's mind, for he no longer 
needs to strive for anything, one of the three emancipatlons. Trully 
speaking, worldly phenomena are dharmas are 1llusory and dream-like, 
born and destroyed, destroyed and born. So what 1s there which 1s true 
ever-lasting and worth seeking? Furthermore, worldly phenomena are 
all relative, In calamitles are found blessings, in blessings there Is 
misfortune. Therefore, Buddhist cultivators should always keep thetr 
minds calm and undisturbed 1n all situations, rising or falling, 
unfortunate or blessed. For example, when a monk cultivates alone In 
a deserted hut with few visitors. Although his living conditons are 
miserable and lonely, his cultivation 1s diligent. After a while, virtuous 
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people learn of his situation and come to offer and seek for his 
guidance, his used-to-be hut now become a huge magnificient temple, 
filled with monks and nuns. By then, his blessings may be great, his 
cultivation has not only obviously declined, sometimes external events 
may attract him to causing more bad karma. Therefore, Buddhist 
cultivators should always keep in mind these three Non-seeking 
practices. According to the Forty-Two Sections Sutra, “A Sramana 
asked the Buddha: “What are the causes and conditions by which one 
come to know past lives and also by which oneˆ”s understanding enables 
one fo atfain the Way?” The Buddha said: “By purifying the mind and 
guarding the will, your understanding can achieve (attain) the Way. 
Just as when you polish a mirror, the dust vanishes and brightness 
TemaIns; so, foo, 1ƒ you cut off and do not seek desires, you can then 
know past lives.” 
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Chương Bảy 
Chapter Seven 


Ma Chướng Sân Hận 


Sân hận là sự đáp lại cẩm xúc đối với việc gì không thích đáng hay 
không công bằng. Nếu không đạt được cái mình ham muốn cũng có 
thể đưa đến sân hận. Sân hận liên hệ tới việc tự bảo vệ mình. Tuy 
nhiên, theo giáo thuyết nhà Phật thì sân hận tự biểu lộ trong nó một tư 
cách thô lỗ, phá mất hành giả một cách hữu hiệu nhất. Đức Phật dạy 
để chế ngự sân hận, chúng ta phải phát triển lòng từ bi bằng cách thiền 
quán vào lòng từ bi. Theo Phật giáo, căn bản của sự sân giận thường 
thường là do sự sợ hãi mà ra. Vì khi chúng ta nổi giận lên thường 
chúng ta không còn sợ hãi điều gì nữa, tuy nhiên, đây chỉ là một loại 
năng lượng mù quáng. Năng lượng của sự giận dữ có tính cách tàn phá 
và không xây dựng được chuyện gì hết. Thật vậy, giận dữ thái quá có 
thể dẫn đến việc tự mình kết liễu đời mình. Vì vậy Đức Phật dạy: “Khi 
mình giận ai, hãy lui lại và ráng mà nghĩ đến một vài điều tốt của 
người ấy. Làm được như vậy, cơn giận tự nó sẽ nguôi đi.” Có một 
người đang chèo một chiếc thuyền ngược dòng sông vào một sáng 
sương mù dày đặc. Bỗng nhiên, ở chiều ngược lại, anh ta chợt thấy một 
chiếc thuyền đang đi ngược lại, chẳng những không muốn tránh mà lại 
còn đâm thẳng đến thuyền của mình. Người đàn ông la lớn: "Coi 
chừng!" nhưng chiếc thuyển kia vẫn đâm thẳng vào và suýt làm chìm 
thuyển của anh ta. Người đàn ông giận dữ lên tiếng chưởi rủa người 
bên chiếc thuyển kia. Nhưng khi anh ta nhìn kỹ lại thì anh ta thấy bên 
chiếc thuyển kia chẳng có một ai. 

Sân hận là một trong tam độc, hay một trong ba ngọn lửa đang đốt 
cháy tâm. Sân hận là nhiên liệu đốt cháy cả rừng công đức của kẻ tu 
hành. Người tu phải luôn chế ngự sân hận và phát triển lòng từ bi trong 
tâm. Theo tâm lý học Phật giáo, yếu tố tâm thức về sân hận luôn nối 
kết với kinh nghiệm khổ đau. Người ta có thể tham và lạc cùng một 
lúc, nhưng không thể nào vừa sân hận mà lại vừa vui vẻ cùng một lúc 
được. Bất kỳ ai vun xới oán ghét, sân hận, giận dữ, tính ác nuôi dưỡng 
sự trả thù hay bảo tổn lòng căm giận đều bị trói buộc vào kinh nghiệm 
khổ đau như thế, vì người ấy đã chấp chặt vào một nguôn cội rất mạnh 
của khổ đau. Những ai gieo hận thù cho người khác như giết chóc hay 
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hành hạ hay cắt xéo thân thể, có thể sẽ tái sanh vào những cảnh giới 
nơi mà họ phải cảm thọ những kinh nghiệm cực kỳ đau đớn, nhức nhối, 
khắc nghiệt. Chỉ trong những hoàn cảnh như thế họ mới có thể kinh 
nghiệm những nỗi khốn khổ mà do sự bất thiện của chính họ, họ đã tự 
đem đến cho chính họ. 

Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng sân hận là một trong tam độc, 
hay một trong ba ngọn lửa đang đốt cháy tâm. Sân hận cũng là một 
trong những phiền não hay căn nguyên gây ra đau khổ. Sân hận là 
nhiên liệu đốt cháy cả rừng công đức của kẻ tu hành. Người tu phải 
luôn chế ngự sân hận và phát triển lòng từ bi trong tâm. Cũng như 
trường hợp của tham dục, do bởi không tác ý như lý mà sân hận phát 
sanh, khi sân hận phát sanh nếu không được ngăn chặn sự sinh sôi nẩy 
nở của nó, nó sẽ làm cho tâm chúng ta cùn nhụt và che lấp mất trí tuệ 
của chúng ta. Sân hận làm méo mó tâm và các tâm sở của nó, vì vậy 
nó cẩn trở sự tỉnh giác và đóng mất cửa giải thoát. Bên cạnh đó, hành 
giả tu Thiền phải để ý thật kỹ hơi thở của mình bởi vì chắc chắn có cái 
gọi là đặc tính hỗ tương giữa tâm và khí (hơi thở), như thế có nghĩa là 
một cái tâm hay hoạt động tinh thần nào đó phải đi kèm với một hơi 
thở hay khí có đặc tính tương đương, dầu là thánh hay phàm. Chẳng 
hạn như một tâm trạng, tình cảm hay tư tưởng đặc biệt nào đó luôn 
luôn có một hơi thở có đặc tính và nhịp điệu tương đương đi kèm theo, 
thể hiện hay phản ảnh. Vì thế, sân hận không những chỉ phát sinh một 
cảm nghĩ khích động, mà cả một hơi thơ thô tháo nặng nể. Trái lại, khi 
có sự chủ tâm lặng lẽ vào một vấn để trí thức, tư tưởng và hơi thở cũng 
biểu hiện một sự bình tịnh như vậy. 

Đức Phật dạy: “Giặc cướp công đức, không gì hơn sân hận. Vì khi 
tâm sân hận nổi lên thì chúng sanh lập tức tạo nghiệp, và do đó mà 
muôn ngàn chướng ngại lập tức hiện ra, ngăn che Thánh đạo, lấp mờ 
Phật tánh. Cho nên nói “Nhứt niệm sân tâm khởi, bá vạn chướng môn 
khai,` nghĩa là chỉ vì một niệm giận tức mà phải lãnh chịu bao nhiêu 
chướng nạn.” Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Xa bỏ lòng giận 
dữ, trừ diệt tánh kiêu căng, giải thoát mọi ràng buộc, không chấp trước 
danh sắc; người không có một vật chỉ ấy, sự khổ chẳng còn theo dõi 
được (221). Người nào ngăn được cơn giận dữ nổi lên như dừng được 
chiếc xe đang chạy mạnh, mới là kẻ chế ngự giỏi, ngoài ra chỉ là kẻ 
cầm cương hờ mà thôi (222). Lấy từ bi thắng nóng giận, lấy hiển lành 
thắng hung dữ, lấy bố thí thắng xan tham, lấy chơn thật thắng ngoa 
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ngụy (223). Gìn giữ thân đừng nóng giận, điều phục thân hành động, 
xa lìa thân làm ác, dùng thân tu hạnh lành (231). Gìn giữ lời nói đừng 
nóng giận, điều phục lời nói chánh chơn, xa lìa lời nói thô ác, dùng lời 
nói tu hành (232). Gìn giữ ý đừng nóng giận, điều phục ý tinh thuần, xa 
ha ý hung ác, dùng ý để tu chân (233).” 


Demormic Obstructions oƒ II-VWIH 


Anger Is an emotional response to something that 1s Inappropriate 
or unJust. If one does not obtain what one 1s greedy can lead to anger. 
Anger Is an emotion Involved in self-protection. However, according to 
Buddhist doctrines, anger manifests 1fself in a very crude mamner, 
destroying the pracfitioner In a most effective way. The Buddha taught 
that in order to subdue anger and resentment, we must develop a 
compassionate mind by meditating on loving kindness, pity and 
compassion. According to Buddhism, the basis of anger 1s usually fear 
for when we get angry we feel we are not afraid any more, however, 
this 1s only a blind power. The energy of anger, IÝ Ifs not so 
destructive, It may not be of any constructive. In fact, extreme anger 
could eventually lead us even to taking our own life. Thus the Buddha 
taught: “When you are angry at someone, let step back and try to think 
about some of the positive qualitles of that person. To be able to do 
this, your anger would be reduced by I1ts own.” A man was rowing his 
boat upstream on a very misty morning. Suddenly, he saw another boat 
coming downstream, not trying to avoid him. lt was coming straight at 
him. He shouted, "Be careful†" but the boat came right into hìm, and his 
boat was almost sunk. The man became very angry, and began to shout 
at the other person, to give him a plece of his mind. But when he 
looked closely, he saw that there was no one in the other boat. 

III-will or Hatred 1s one of the three poisons 1n Buddhism (greed, 
anger, Ignorance). This 1s one of the three fires which burn In the mind 
unfil allowed to die for fuelling. Anger manifests 1tself in a very crude 
mamner, destroying the practitioner In a most effective way. To subdue 
anger and resentment, we must develop a compassionate mind. 
According to Buddhist psychology, the mental factor of aversion 1s 
always linked to the experilence of pain. One may be greedy and 
happy, but never angry and happy at the same time. Anyone who 
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cultures hatred, anger, or malice, nurses revenge or keeps alive a 
grudge 1s bound to experlence much suffering for he has laid hold a 
very potent source of it. Those who exercise their hatred on others as In 
kiling, torturing or maiming may expect birth In a sfate, compared In 
the scriptural simile to a piffull of glowing situations, where they will 
experience feelings which are exclusively painful, sharp, and severe. 
Only ¡in such an environment will they be able to experience all the 
misery which they, by thetIr own cruelty to others, have brought upon 
themselves. 

Buddhist practitioners should always remember that hatred 1s one 
of the three fires which burn in the mind until allowed to die for 
fuelling. Anger 1s also one of the mula-klesa, or root causes of 
suffering. Anger manifesfs 1tself in a very crude mamner, destroying the 
practitioner 1n a most effective way. To subdue anger and resentmernt, 
we must develop a compassionate mind. As In the case of lust or sense- 
desire, If 1s unwIse or unsystematic attention that brings about 1ll-wIll, 
which when not checked propagates Itself, saps the mind and clouds the 
vision. It distorts the entire mind and 1ts properties and thus hinders 
awakening to truth, and blocks the path to freedom. Lust and 1llI-will 
based on I1gnorance, not only hamper mental growth, but act as the root 
cause of strife and dissension between man and man and nation and 
nation. Besides, Zen practitioner should always pay close attention to 
your breathing because there 1s surely a so-called reciprocal character 
of mind and breathing (Prana), which means that a certain type of mind 
or mental activity 1s Invariably accompaniled by a breathing of 
corresponding character, whether transcendental or mundane. For 
Instance, a particualr mood, feeling, or thought 1s always accompanmied, 
manifested, or reflected by a breathing of corresponding character and 
rhythm. Thus anger produces not merely an inflamed thought-feeling, 
but also a harsh and accentuated "roughness” of breathing. On the other 
hand, when there 1s a calm concentration on an Intellectual problem, 
the thought and the breathing exhibit a like calmness. 

The Buddha taught: “Bandits who steal merits are of no comparison 
to hatred and anger. Because when hatred and anger arise, inevitable 
innumerable karma wIll be created. Immediately thereafter, hundreds 
and thousands of obstructions will appear, masking the proper 
teachings of enlightenment, burying and dinming the Buddha Nature. 
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Therefore, a thought of hatred and anger had Just barely risen, ten 
thousands of karmic doors wIll open Iimmediately. It 1s to say with Just 
one thought of hatred, one must endure all such obstructions and 
obstacles.” In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “One should 
give up anger; one should abandon pride. One should overcome all 
fetters. No suffering befall him who calls nothing his own (Dharmapada 
221). He who controls his anger which arIses as a rolling charlot. He 1s 
a true charioteer. Other people are only holding the rein (Dharmapada 
222). Conquer anger by love; conquer evil by øgood; conquer stingy by 
giving; conquer the liar by truth (Dharmapada 223).One should guard 
agaInst the bodily anger, or physical action, and should control the 
body. One should give up evil conduct of the body. One should be of 
good bodily conduct (Dharmapada 231). One should guard agaInst the 
anger of the tongue; one should control the tongue. One should give up 
evil conduct in speech. One should be of good conduct In speech 
(Dharmapada 232).One should guard against the anger of the mind; 
one should control the mind. One should give up evil conduct of the 
mind. One should practice virtue with the mind (Dharmapada 233).” 
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Chương Tám 
Chapter Eight 


Ma Chướng Vô Minh 


Trong Phật giáo, vô minh là không biết hay mù quáng hay sự 
cuồng si của tâm thức, không có khả năng phân biệt về tính thường 
hằng và tính không thường hằng. Vô minh là sự ngu dốt về Tứ Diệu 
Đế, Tam bảo, Luật Nhân quả, v.v. Avidya là giai đoạn đầu tiên của 
Thập nhị nhân duyên dẫn đến mọi rắc rối trên đời và là gốc rễ của 
mọi độc hại trên đời. Đây là yếu tố chính làm vướng víu chúng sanh 
trong vòng luân hồi sanh tử. Theo nghĩa của Phật giáo, Avidya chỉ việc 
thiếu hiểu biết về tứ diệu đế, nghiệp báo, nhân duyên, và những giáo 
thuyết chủ yếu trong Phật giáo. Theo trường phái Trung Quán, “vô 
minh” chỉ trạng thái của một tinh thần bị những thiên kiến và những 
định kiến thống trị khiến cho mọi người tự mình dựng lên một thế giới 
lý tưởng lẫn lộn hình thức và tính đa dạng với hiện thực thường ngày, 
hạn chế cách nhìn đối với hiện thực. Vô minh là sự không am hiểu bản 
tính thật của thế giới là hư không và hiểu sai thực chất của các hiện 
tượng. Như vậy vô minh có hai chức năng: một là che dấu bản chất 
thật, và hai là dựng lên một hiện thực hư ảo. “Vô minh” được coi như 
là hiện thực ước lệ. Theo các phái Kinh Lượng Bộ và Tỳ Bà Sa Luận 
Bộ, “vô minh” là một cách nhìn thống nhất và thường hằng đối với thế 
giới, trong khi thật ra thế giới là đa dạng và không thường hằng. “Vô 
minh” là lẫn lộn bản chất của thế giới với những vẻ bên ngoài. Theo 
quan điểm của trường phái Du Già, “vô minh” coi đối tượng như một 
đơn vị độc lập với ý thức, nhưng trong hiện thực, nó giống như ý thức. 

Vô minh là không giác ngộ, là mắc xích thứ nhất hay mắt xích cuối 
cùng trong Thập Nhị Nhân Duyên. Vô minh là cái tâm ám độn, không 
chiếu rọi được rõ ràng sự lý của các pháp. Vô minh không biết gì đến 
con đường thoát khổ là một trong ba lậu hoặc nuôi dưỡng dòng sanh tử 
luân hồi. Vô minh là nguyên nhân chính của sự không giác ngộ của 
chúng ta. Vô minh chỉ là giả tướng nên nó chịu ảnh hưởng của sanh, 
diệt, tăng, giảm, uế, tịnh, vân vân. Có khi Vô minh có nghĩa là ảo 
tưởng. Nghĩa là bóng tối hoàn toàn không có ánh chiếu sáng. Vô minh 
là lầm cái dường như với cái thật là, hay hiện tượng ảo tưởng mà cho 
là thực tại. Vô minh chính là nguyên nhân của, sanh, lão, lo âu, sầu 
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muộn, khổ sở, bệnh hoạn, và chết chóc. Vô minh là một trong ba ngọn 
lửa cần phải dập tắt trước khi bước chân vào Niết bàn. Đây là trạng 
thái sai lầm của tâm làm khởi dậy sự tin tưởng về bản ngã. 

Trong nhà Thiển, vô minh là nhìn mọi sự mọi vật không đúng như 
thật. Không hiểu sự thật về cuộc đời. Chừng nào mà chúng ta không 
phát triển tâm mình để đạt được trí tuệ chừng đó chúng ta vẫn vô minh 
về bản chất đúng của sự vật. Theo Phật giáo, vô minh có nghĩa là coi 
cái ngã hay cái ta là thật. Vì si mê mà người ta không thấy được cái 
nhìn như thị, không thể phân biệt đúng sai. Ngu si làm cho người ta mù 
quáng về chấp ngã, chấp pháp là những thứ vô thường, luôn thay đổi 
và hoại diệt. Khi giận dữ đã khởi lên thì con người sẽ không còn gì 
ngoài “si mê.” Để triệt tiêu si mê bạn nên thiển quán “nhân duyên.” 
Tất cả những vấn để khó khăn của chúng ta đều bắt nguồn từ vô minh 
và mê hoặc. Vô minh là bợn nhơ đứng hàng đầu. Tham lam, sân hận, 
ngã mạn và rất nhiều bợn nhơ khác cùng phát sanh chung với vô minh. 
Giải pháp phải nằm trong những vấn để ấy, và do đó, chúng ta không 
nên tách rời, chạy đi tìm ở đâu ngoài vấn để. Phân tách và nghiên cứu 
cho tận tường chúng ta sẽ thấy rằng tất cả những vấn để ấy đều là 
những vấn để của kiếp nhân sinh, của con người, vậy thì chúng ta 
không nên đổ trách nhiệm cho ai khác hơn là con người. Những vấn để 
thật sự chủ chúng ta phải được và chỉ được giải quyết bằng cách dứt bỏ 
những ảo kiến và những khái niệm sai lầm, và thu xếp nếp sống của 
chúng ta vào khuôn khổ điều hòa đồng nhịp với thực tại. Và điều này 
chỉ có thể thực hiện được qua thiển hành mà thôi. Vô minh còn là 
những tư tưởng và tác ý nào ngăn trở không cho chúng ta giải thoát. 
Nếu chúng ta muốn giải thoát khỏi những phiễển trược nầy, trước tiên 
chúng ta phải thấy được mặt mũi của chúng qua Thiền định. Tương tự 
như những lời Phật dạy trong kinh điển mỗi khi gặp ma vương, Ngài 
liền bảo: “Ma Vương! Ra đã thấy mặt mũi của ngươi rồi”. Người tu tập 
thiển quán nên nhớ rằng mục tiêu của sự tu tập thiển quán theo đúng 
phương pháp là để loại trừ vô minh, khai mở chân tâm và duy trì chánh 
niệm. Qua thiền tập, chúng ta chú trọng vào sự việc với một ý thức 
không xao lãng. Chúng ta cũng không suy nghĩ về việc gì, không phân 
tách, cũng không trôi lạc theo chư pháp, mà lúc nào cũng nhìn thấy 
được tự tánh của bất cứ việc gì đang xãy ra trong tâm mình. Nhờ đó 
mà tâm của chúng ta dần dân được soi sáng, có nghĩa là vô minh bị 
loại dần ra khỏi tâm ý của người tu tập thiển quán. Nếu bạn nghị rằng 
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tâm của bạn có thể được khai mở bởi một vị thầy nào đó ngoài kia, tức 
là bạn chẳng bao giờ tu tập theo giáo lý nhà Phật cả. Nếu bạn nghĩ ai 
đó có thể phá vở vô minh cho bạn, bạn cũng chẳng phải là người Phật 
tử thuần thành. 


Demonic Obsfructions 0ƒ lợnorance 


In Buddhism, Avidya 1s noncognizance of the four noble truths, the 
three precIous ones (triratna), and the law of karma, etc. Avidya 1s the 
first link of condiionalty (prattyasampada), which leads to 
enftanglement of the world of samsara and the root of all unwholesome 
1n the world. This 1s the primary factor that enmeshes (làm vướng víu) 
beings in the cycle of birth, death, and rebirth. In a Buddhist sense, 1t 
refers to lack of understanding of the four noble truths (Arya-satya), the 
effects of actlons (karma), dependent arising (pratitya-samutpada), and 
other key Buddhist doctrines. In Madhyamaka, “Avidya” refers to the 
determination of the mind through ideas and concepts that permit 
beIngs to construct an ideal world that confers upon the everyday world 
1fs forms and manifold quality, and that thus block vision of reality. 
“Avidya” 1s thus the nonrecognition of the true nature of the world, 
which 1s empty (shunyata), and the mistaken understanding of the 
nature of phenomena. Thus “avidya” has a double function: Ignorance 
veils the true nature and also constructs the 1llusory appearance. 
“Avidya” characterizes the conventional reality. For the Sautrantikas 
and Vaibhashikas, “Avidya” means seeing the world as unitary and 
enduring, whereas In reality 1t 1s manifold and Impermanent. “Avidya” 
confers substantiality on the world and its appearances. In the 
Yogachara's view, “avidya” means seeing the object as a unit 
independent of consciousness, when 1n reality 1t 1s Identical with 1t. 

lgnorance means Unenlightened, the first or last of the twelve 
nidanas. Ignorance 1s Illlusion or darkness without 1llumination, the 
Ipnorance which mistakes seeming for being, or 1llusory phenomena for 
realities. lgnorance of the way of escape from sufferings, one of the 
three affluences that feed the stream of mortality or transmigration. 
Sometimes Ignorance means “Maya” or “Illusion.” lt means complete 
darkness without 1llumination. The ignorance which mistakes seeming 
for being, or 1llusory phenomena for realities. Ignorance 1s the main 
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cause of our non-enlightenment. [gnorance os only a false mark, SO If 1S 
subJect to production, extinction, Increase, decrease, defilement, purity, 
and so on. lgnorance 1s the main cause of our bìrth, old age, wOorry, 
grief, misery, and sickness, and death. lgnorance 1s one of the three 
fires which must be allowed to die out before Nirvana 1s attained. The 
erroneous sfate of mind which arIses from belief in self. 

In Zen, ignorance 1s not seeing things as they really are. It 1s failing 
to understand the truth about life. As long as we have not develop our 
minds to obtain wisdom, we remain I1gnorant of the tru nature of things. 
According to Buddhism, Ignorance means regarding the self as real. 
Due to ignorance, people do not see things as they really are, and 
cannot distinguish between right and wrong. They become blind under 
the delusion of self, clinging to thíngs which are Impermanent, 
changeable, and perishable. Once anger arises, one has nothing but 
“ignorance.” In order to eliminate “ignorance,” you should meditate on 
causality. All of our psychological problems are roo(ed In Ignorance, in 
delusion. lgnorance 1s the crowning corruption. Our greeds, hates, 
conceits and a host of other defilements go hand ¡in hand with our 
Ipnorance. The solutlons are to be found in the problems themselves 
and hence we should not run away from our problems. Analyze and 
scrutunize the problems, and you wIll see that they are human 
problems, so do not attribute them to non-humans. Our real problems can 
be solved only by giving up 1llusions and false concepts and bringing our lives 
into harmony with realiy and this can be done only through meditation. 
lgnorance 1s also thoughts and impulses that try to draw us away from 
emancipation. If we wish to liberate ourselves from these hindrances, we 
should first recognize them through meditation. Just as the Buddha described 
1n His discourses how He would exclaim, “Mara! I see you.” Zen practitioners 
should remember that the purpose of disciplined meditation practice 1s tO 
eliminate Ignorance, to open the essential nature of mind, and to stabilize 
awareness. Throueh medifation, we concentrate on things with an undistracted 
awareness. We are not thinking about anything, not analyzing, not getting lost 
1n flux of things, but Just seeing the nature of what 1s happening in the mind. 
Through practices of meditation, our mind becomes clearer and clearer; 1t 1s tO 
say “Ignorance' is gradually eliminated through the course of meditation. If 
you think that your mind can only be opened by a certain master out there, you 
are never cultivating 1n accordance with Buddhism at all. If you think someone 
out there can eliminate 1gnorance for you, you are not a devout Buddhist. 
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Chương Chín 
Chapter Nine 


Ma Chướng Của 
Sáu Mươi Hai Loại Kiến Giải 


Theo Kinh Đại Bát Nhã, có sáu mươi hai loại kiến giải về ngũ uẩn. 
Đây là những loại ma chướng lớn trên bước đường tu tập của hành giả. 
Năm uẩn duyên với bốn trạng thái làm thành hai mươi kiến giải đầu 
tiên. Trước nhất là có bốn kiến giải của Sắc: sắc là thường, sắc là vô 
thường, sắc là cả thường lẫn vô thường, sắc là không (phi) thường cũng 
không (phi) vô thường. Kế đến là bốn kiến giải của Thọ: thọ là 
thường, thọ là vô thường, thọ là cả thường lẫn vô thường, thọ là phi 
thường phi vô thường. Kế nữa là bốn kiến giải của tưởng: tưởng là 
thường, tưởng là vô thường, tưởng là cả thường lẫn vô thường, tưởng là 
phi thường phi vô thường. Kế đến nữa là bốn kiến giải của hành: hành 
là thường, hành là vô thường, hành là cả thường lẫn vô thường, hành là 
phi thường phi vô thường. Cuối cùng là bốn kiến giải của thức: thức là 
thường, thức là vô thường, thức là cả thường lẫn vô thường, thức là phi 
thường phi vô thường. Wăm uẩn duyên với tứ biên làm thành hai mươi 
kiến giải khác. Trước nhất là bốn kiến giải của sắc: sắc là hữu biên, 
sắc là vô biên, sắc là cả hữu lẫn vô biên, sắc là phi hữu phi vô biên. 
Kế đến là bốn kiến giải của thọ: thọ hữu biên, thọ vô biên, thọ hữu lẫn 
vô biên, thọ phi hữu phi vô biên. Kế đến nữa là bốn kiến giải của 
tưởng: tưởng hữu biên, tưởng vô biên, tưởng là hữu lẫn vô biên, tưởng 
phi hữu phi vô biên. Kế đến nữa là bốn kiến giải của hành: hành hữu 
biên, hành hữu biên, hành cả hữu lẫn vô biên, hành phi hữu phi vô 
biên. Cuối cùng là bốn kiến giải của thức: thức hữu biên, thức vô biên, 
thức cả hữu lẫn vô biên, thức phi hữu phi vô biên. Năm uẩn duyên với 
bốn chuyển làm thành hai mươi kiến giải khác nữa. Trước nhất là bốn 
kiến giải của sắc: sắc như khứ (sắc kể như mất), sắc chẳng như khứ 
(sắc kể như chẳng mất), sắc như khứ chẳng như khứ (sắc kể như mất 
mà cũng kể như chẳng mất), sắc phi như khư phi chẳng như khứ (sắc 
chẳng kể như mất, chẳng kể như chẳng mất). Kế đến là bốn kiến giải 
của thọ: thọ như khứ, thọ chẳng như khứ, thọ như khứ chẳng như khứ, 
thọ phi như khứ phi chẳng như khứ. Kế đến là bốn kiến giải của tưởng: 
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tưởng như khứ, tưởng chẳng như khứ, tưởng như khứ chẳng như khứ, 
tưởng phi như khứ phi chẳng như khứ. Kế đến là bốn kiến giải của 
hành: hành như khứ, hành chẳng như khứ, hành như khứ chẳng như 
khứ, hành phi như khứ phi chẳng như khứ. Cuối cùng là bốn kiến giải 
của thức: thức như khứ, thức chẳng như khứ, thức như khứ chẳng như 
khứ, thức phi như khứ phi chẳng như khứ. Hai kiến giải của Tâm: đồng 
nhất thân tâm và dị biệt thân tâm. Tông Thiên Thai cũng có 62 ngã 
kiến. Thứ nhất là bốn kiến giải của sắc: sắc là ngã, ha sắc vẫn có ngã, 
sắc là lớn, ngã là nhỏ; ngã trụ trong sắc, ngã là lớn, sắc là nhỏ; sắc trụ 
trong ngã. Cùng một tiến trình như vậy với Thọ, Tưởng, Hành Thức 
trong hiện tại, quá khứ và vị lai sẽ làm thành 60 kiến giải. Ngã kiến 
thứ sáu mươi mốt là Đoạn Kiến. Ngã kiến thứ sáu mươi hai là Thường 
Kiến. 


Demonic Qbstrucfions 0ƒ Sixfy-Two Views 


According to the Maha-PraJna Sutra, there are sixfy-two views on 
the Five Aggregates. These are bịg demonic obstructions on the 
practtoners' path of cultivation. The five skandhas under ƒour 
considerations 0ƒ từne ƒorm the ƒirst fwenfy views, considered as time 
past, whether each of the five has had permanence, Impermanence, 
both, and neither. First, ƒowr views 9ƒ form: form 1S permanent, form 1s 
Impermanent, form 1s both permanent and Impermanent, form 1s 
neither permanent nor impermanent. Next, ƒowur views 0ƒ sensafion: 
Sensafion Is permanent, sensation 1s Impermanent, sensation 1s both 
permanent and Impermanent, sensatlon 1s neither permanent nor 
1mpermanent. Next, ƒowur views 0ƒ percepfion: perception 1s permanent, 
perception 1s Impermanent, perception 1s both permanent and 
1mpermanent, perception 1s neither permament nor Impermanent. Next, 
ƒour views dgƒ voliion or mentfal ƒormafion: mental formatlon 1s 
permanent, menfal formation 1s Impermanent, menfal formation 1s both 
permanent and impermanent, mental formation 1s neither permanent 
nor Impermanert. Finally, ƒ0owr views 0ƒ COHSCÏOIS€SS: COnSCIOUSn€SS 
1S D€TIMAI€II, COnSCiOUsness 1S Impermanent, consciousness 1s both 
permanent and Impermanent, conscIousness 1s neither permanent nor 
1mpermanent. Five skandhas under the ƒour consideraHions to their 
space or extension, considered as present từne, whether each is fnite, 
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tƒimie, both, or neither to make another 20 views. First, ƒ0ur views 0o 
form: form 1s finite, form 1s Infinite, form 1s both finite and infinie, 
form 1s neither finie nor Infinite. Next, ƒowr views gƑ. sensafion: 
Sensafion 1s finite, sensation 1s Infinite, sensation 1s both finite and 
Infinite, sensation 1s neither finite nor Imnfinite. Next, ƒowr views 0ƒ 
p€rcepfion: perception 1s finite, perception 1s infinite, perception 1s both 
ñinite and Infinite, perception 1s neither fñinite nor Infiinite. Next, ƒowr 
views 0ƒ voliion or menfal ƒormafion: volition 1s finite, hành vô biên: 
volition 1s Infimite, volition 1s both finite and infimite, volition 1s neither 
finite nor Iniimite. Finally, ƒour yieWs 0Ÿ COISCÏOISH6SS: COnSCIOuSness 1S 
Ífinite, conscIousness IS Infinite, consciousness 1s both finite and Infinite, 
ConscIousness 1s neither finte nor Infinite. Five skandhas under the 
four considerations to their destination to make another 20 views. FIrst, 
ƒour views 0ƒ form: form 15 gone, form 1s not gone, form 1s both gone 
and not gone, form 1s neither gone nor not gone. Next, ƒowr views 0ƒ 
Sensafion: sensatlon 1s øgone, sensatlon 1s not øone, sensation 1s both 
gone and not gone, sensation 1s neither gone nor not gone. Next, ƒowr 
VieWs 0ƒ percepfion: percepton 1s gone, perceptlon 1s not gone, 
perception 1s both gone and not gone, perception 1s neither gone nor 
not gone. Next, ƒowr views 0ƒ voliion or mentfal ƒormafion: volition 1s 
gone, volition 1s not gone, volition 1s both gone and not gone, volition 1s 
neither gone nor not gone. Finally, ƒowur views 0Ÿ) COHSCIOHSH@SS: 
CONSCIOUSP€SS IS øOne, conscIOusness 1s not øone, consciousness 1s both 
gone and not øgone, conscIousness 1s neither gone nor not gone. Two 
views 0ƒ. mind: unmty of body and mind and difference of body and 
mind. The teachings of t1en-T”aI sect, there are also sIXty-fWO VIews 
on personality. First, four views of Form or Rupa as 1ts basis and 
consider each of the five skandhas under four aspects: rupa, the 
organized body, as the ego; the ego as apart from the rupa; rupas as the 
greater, the ego the smaller or Inferior, and the ego as dwelling In the 
rupa; the ego as the greater, rupa the Inferior, and the rupa In the ego. 
The same process appliles to Sensatilon, Perception, Volition, and 
Consciousness In the present, past and future to make 60 views. The 
SIXty-fÍirst view on personality 1s Impermanence. The sixty-second view 
on personality 1s permanence. 
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1II 


Chương Mười 
Chapter Ten 


Ma Chướng Chỉ Thấy Lỗi Người 


Tưởng cũng nên ghi nhận, chướng ngại là bất cứ thứ gì làm trở 
ngại sự hiểu biết. Chướng ngại là sự trói buộc bởi phiền não gồm có 
tham, sân, hôn trầm thùy miên, trạo cử và nghi hoặc. Trong Phật giáo, 
chướng ngại là những tham dục hay mê mờ làm trở ngại sự giác ngộ. 
Chướng ngại mà bất cứ Phật tử nào cũng đều phải vượt qua. Theo Phật 
giáo Đại Thừa, "chướng" (avarana) là một trong hai yếu tố làm u mê 
hay chướng ngại chúng sanh cứ quanh quẩn trong vòng luân hôi sanh 
tử. Trong hai thứ chướng kể dưới đây thì phiển não chướng dễ bị đoạn 
diệt hơn sở tri chướng, vì ý muốn sống và những thúc đẩy vị kỷ là cái 
cuối cùng mà người ta có thể điều phục hoàn toàn. Các bậc A La Hán 
có khả năng đoạn diệt phiền não chướng và đạt được hữu dư Niết Bàn, 
chỉ có chư Phật và chư Bồ Tát mới có khả năng phá vỡ sở tri chướng 
qua đốn ngộ về không tánh nơi vạn hữu mà thôi. Tuy nhiên, trong 
thiển, chướng là một trong sáu đối tượng thiển quán. Bằng thiển quán 
chúng ta có thể vượt qua mọi ảo tưởng dục vọng. Trong cuộc sống 
cuộc tu hằng ngày của chúng ta, đương nhiên, việc thấy lỗi người thì 
dễ, mà thấy lỗi mình thì rất khó. Đây cũng giống như việc tránh né 
trách nhiệm của chính mình bằng cách đỗ thừa cho người khác, hoặc 
những hoàn cảnh không may hay những điều sui rủi. Trong đạo Phật, 
đây được xem như là một trong những loại ma chướng rất khó vượt 
qua. 

Đa phần chúng ta ai cũng vậy, thấy lỗi người thì dễ, thấy lỗi mình 
khó. Đức Phật dạy chúng ta không nên tránh né trách nhiệm của chính 
mình bằng cách đỗ thừa cho người khác về những hoàn cảnh không 
may hay những điều sui rủi. Thông thường con người khi phẩi đương 
đầu với những khuyết điểm của mình, họ thường dối mình và tránh né 
nhận sự lỗi lầm đó. Họ sẽ tìm đủ mọi cách để bào chữa, ngay cả sử 
dụng phương cách tệ hại nhất để biện minh cho việc làm của họ. Họ 
có thể thành công trong việc bào chữa này. Đôi khi họ đạt được kết 
quả bằng cách cố gắng lừa gạt người khác, ngay cả việc tự dối mình 
với những ý tưởng xấu xa nảy sinh trong tâm trí. Tuy nhiên, bạn có thể 
lừa đảo vài người trong một đôi lúc, chứ bạn không thể lúc nào cũng 
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lừa đảo được mọi người. Theo Đức Phật: “Kẻ thực sự xấu ác, khi họ 
gây tạo tội lỗi mà không tự biết. Và người làm ác nhưng biết sám hối 
tội lỗi của mính là người có trí tuệ vậy.” Nếu bạn phạm lỗi, bạn nên 
chấp nhận điều ấy. Dĩ nhiên bạn cần có can đảm để thấy được sự sai 
quấy của chính mình. Phật tử thuần thành đừng bao giờ nghĩ rằng mình 
không may, bất hạnh, hay mình là nạn nhân của vận số. Bạn nên ý 
thức rằng tâm của bạn tạo nên những nguyên nhân gây nên mọi khổ 
đau phiền não cho chính bạn. Chỉ có như vậy bạn mới đi đến đời sống 
hạnh phúc thật sự được. Trong kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy về “Thấy 
lỗi người dễ, thấy lỗi mình khó” rất rõ ràng. Thấy lỗi người thì dễ, thấy 
lỗi mình mới khó. Lỗi người ta cố phanh tìm như tìm thóc trong gạo, 
còn lỗi mình ta cố che dấu như kẻ cờ gian bạc lận thu dấu quân bài 
(252). Nếu thấy lỗi người thì tâm ta dễ sinh nóng giận mà phiền não 
tăng thêm, nếu bỏ đi thì phiền não cũng xa lánh (253). Lỗi biết rằng 
lỗi, không lỗi biết rằng không lỗi, giữ tâm chánh kiến ấy, đường lành 
thấy chẳng xa (319). 


Demonic Q@bsírucfion öƒ 
Seeing Only the Faulfs oƒ Others 


It should be noted that screen and obstructions are things that 
hinder our Insight. In Buddhism, hindrances mean the passlons or any 
delusions which hinder enlightenment. Hindrances that any Buddhist 
must overcome before achieving enliphtenment. According to 
Mahayana Buddhism, Avarana 1s one of the two factors which cause a 
being to remain unenlightened and enmeshed (hindered) in the cycle of 
birth and death. Among the two below mentioned hindrances of 
cogmtive and ¡intellectual, the latter 1s easler to destroy than the 
former, for the wIll to live or the egoistic Impulses are the last thing a 
man can bring under complete control. Arahan Is capable of 
eliminating the hindrance of passions and attain an Incomplete 
Nirvana, but only Buddhas and Bodhisattvas are able to break through 
a direct realization of the emptiness of all phenomena and attain a 
Complete Nirvana. However, In Zen, hindrance (resistance) 1s one of 
the six subJects in meditation. By meditations on the distasteful and the 
delight, delusions and passions may be overcome. In our daily life and 
cultivation, of course It is easy seen are others" faults, but It 1s really 
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hard to see one”s own faults. This 1s similar to the evasion of self- 
responsibility of our own actions and blaming them on other people or 
on circumstances or unluckiness. In Buddhism, this 1s considered as one 
of the demonmic obstructions which 1s very difficult to overcome. 

For the maJorlIty Of us, If Is easy seen are others' faults, but hard 
indeed to see one”s own faults. The Buddha taught that we should not 
evade self-responsibility for our own actions by blaming them on 
circumstances or unluckiness. Usually when a man 1s forced to see his 
own weakness, he avoids 1t and Instead gives 1t to self-deceit. He will 
search his brain for an excuse, even the lamest one wIll do, to JustIfy 
his actions. He may succeed In doïng this. Sometimes he succeeds so 
well In trying to fool others, he even manages to fool himself with the 
very ghost created by his mind. However, you may fool some of the 
people for some of the time, but not all the people all the time. 
According to the Buddha, the fool who does not admit he 1s a fool 1s a 
real fool. And the fool who admits he 1s a fool 1s wise to that extent. lf 
you have made a mistake, then admit 1t. You need courage, of course 
admission of your own mistake 1s not pleasant. You also need wisdom 
fo see your own faults. Sincere Buddhists should not think that you 
have been unlucky, or you have been a victim of fate. Face your 
shortcomings. You must realize that your mind has created the 
conditions which gave rise to the miseries and difficulties you are 
experiencing. This 1s the only way that can help lead you to a happy 
le. In the Dhammapada Sutta, the Buddha taught very clearly on 
“Easy to see the faults of others, but 1t 1s difficult to perceive our own 
faults”. It 1s easy to see the faults of others, but 1t 1s dIfficult to perceive 
our own faults. A man winnows his neighbor”s faults like chaff, but 
hides his own, as a dishonest gambler conceals a losing dice 
(Dharmapada 252). He who sees others” faults, is easy to get Irritable 
and Increases afflictions. If we abandon such a habit, afflictions will 
also be gone (Dharmapda 253). Those who perceIive wrong as wrong 
and what 1s right as right, such men, embracing ripht views and go to 
the blissful state (Dharmapada 319). 
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Chương Mười Một 
Chapter Eleven 


Ma Chướng Điên Đảo 


Điên đảo có nghĩa là sự đảo lộn ngược sự lý, như cho vô thường là 
thường. Đây là một trong những loại ma chướng khó đối trị nhất đối 
với người tu Phật. Danh từ Phạn ngữ “Viparyasa” được dùng theo nghĩa 
'sự lật nhào của một chiếc xe. Tiếng Việt dịch là 'quan điểm phản 
thường'. Có nhiều người dịch là “quan điểm sai lạc”, 'sai lầm”, “cái có 
thể đảo lộn hay “những quan điểm lộn ngược'. Dầu dịch thế nào đi 
nữa thì “Viparyasa” cũng có nghĩa là những sai lầm, những nghịch đảo 
của chân lý, cho nên chúng là những cái làm sụp đổ nội tâm an tịnh. 
Kinh văn đồng nhất “Viparyasa” với “tác ý không như lý” và đây chính 
là gốc rễ của tất cả các pháp bất thiện, vô minh, mê vọng và hư huyễn. 
Theo Phật giáo, chừng nào tư tưởng của chúng ta còn bị điên đảo, 
chừng đó chúng ta chưa vượt qua được thế giới sanh tử. Ngược lại, sự 
hiểu biết của chân trí tuệ mới là sự hiểu biết không điên đảo, vì chân 
trí tuệ lấy tự tánh không điên đảo của chư pháp làm đối tượng. Vì vậy 
Phật tử chân thuần phải cố gắng dụng công tu tập thành tựu sự hiểu 
biết 'không điên đảo' vì sự hiểu biết 'không điên đảo” cũng đồng 
nghĩa với sự hiểu biết đúng đắn về chân lý. 

Điên Đảo có nhiều thứ. Thứ nhất là “Kiến Điên Đảo”: Vọng kiến 
điên đảo hay cái hiểu thấy sai ngược với sự thật, cho vô thường là 
thường, cho khổ là lạc, cho vô ngã là ngã, và cho bất tịnh là tịnh. Thứ 
nhì là “Lạc điên đảo”: Đây là một trong tám điên đảo thuộc Phàm phu 
Tứ Điên Đảo. 7h ba là “Ngã điên đảo”: Đây là một trong tám điên 
đảo thuộc Phàm phu Tứ Điên Đảo. 7hứ 0 là “Thường Điên Đảo”: Sự 
đảo lộn ngược sự lý, như cho vô thường là thường. Đây là một trong 
tám điên đảo thuộc Phàm phu Tứ Điên Đảo. Thứ năm là “Thường hằng 
Điên Đảo”: Vô thường mà cho là thường; thường mà cho là vô thường. 
Đây là một trong bốn lối suy nghĩ điên đảo khiến cho chúng sanh xoay 
vần trong sanh tử. Thứ sáu là “Thường Ngã Điên Đảo”: Chấp là thần 
ngã khắp mười phương, yên lặng, sáng suốt, chẳng động. Quán sát cái 
tâm diệu minh, khắp các cõi mười phương, hành giả cho là thần ngã 
hoàn toàn, từ đó chấp là thần ngã khắp mười phương, yên lặng, sáng 
suốt, chẳng động. Tất cả chúng sanh trong thần ngã, tâm tự sinh tự 
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chết. Thì tính cách của ngã tâm là thường hằng. Còn kia sinh diệt, thật 
là tính cách vô thường. Coi tính chẳng hoại và gọi là ngã tính thường. 
Chỉ quán sát cái ngã tâm của mình, tinh tế nhỏ nhiệm, ví như vi trần 
lưu chuyển mười phương, tính không dời đổi. Có thể khiến thân nầy 
liền sinh liền diệt, mà nói là tính chẳng hoại, và gọi là ngã tính thường. 
Thứ bảy là “Tịnh điên đảo”: Đây là một trong tám điên đảo thuộc 
Phàm phu Tứ Điên Đảo. Thứ tám là “Tự duy điên đảo”: Bốn lối suy 
nghĩ điên đảo khiến cho chúng sanh xoay vần trong sanh tử. 7h chín 
là “Tưởng Điên Đảo”: Điên đảo vọng tưởng, ngã điên đảo, hay phiển 
não vì cho rằng ngã là có thực. Thứ mười là “Vô lạc điên đảo”: Niết 
bàn là nơi của an lạc; tuy nhiên tà đạo lại cho rằng mọi nơi kể cả Niết 
bàn đều khổ chứ không vui. Thứ mười một là “Vô ngã điên đảo”: Niết 
bàn là chân Phật tánh; tuy nhiên tà đạo cho rằng làm gì có cái Phật 
tánh. Thứ mười hai là “Vô thường điên đảo”: Niết bàn là thường hằng 
vĩnh cửu; tuy nhiên tà đạo lại cho rằng ngay cả Niết bàn cũng vô 
thường. Thứ mười ba là “Vô tịnh điên đảo”: Niết bàn là thanh tịnh; tuy 
nhiên, tà đạo cho rằng ngay cả Niết bàn cũng bất tịnh. Lại có thêm 
bảy thứ điên đảo: thường điên đảo, lạc và vô lạc điên đảo, ngã điên 
đảo, tịnh và vô tịnh điên đảo, vô thường điên đảo, vô ngã điên đảo, 
không điên đảo. Theo Du Già Luận, có bảy thứ điên đảo: thường điên 
đảo: tưởng điên đảo, kiến điên đảo, tâm điên đảo, thường điên đảo 
(điên đảo cho vô thường là thường), lạc điên đảo (điên đảo cho khổ là 
vui), ngã điên đảo (điên đảo cho vô ngã là ngã), tịnh điên đảo (điên 
đảo cho bất tịnh là tịnh). 

Lại có Đảo Kiến Biệt Nghiệp hay Biệt Nghiệp Vọng Kiến: Chúng 
sanh biệt nghiệp vọng kiến tứ là do tự mình tạo nghiệp, không giống 
với tất cả những người khác, tự mình kiến giải hành vi không giống kẻ 
khác. Đó là tạo nghiệp, tự mình tạo nghiệp thì tự mình thọ nghiệp, so 
với người khác không giống nhau. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, 
quyển Nhì, Đức Phật đã nhắc nhở ngài A Nan về hai loại vọng kiến 
như sau: “Ông A Nan! Tất cả chúng sanh bị trôi lăn trong vòng luân 
hồi sanh tử ở thế gian, là do bởi hai thứ vọng kiến. Hai thứ nhìn sai lầm 
đó làm cho chúng sanh thấy có cảnh giới, và bị lôi cuốn trong vòng 
nghiệp. Hai thứ vọng kiến đó là vọng kiến biệt nghiệp của chúng sanh 
và vọng kiến đồng phận của chúng sanh.” Vọng Kiến Biệt Nghiệp là 
gì? Ông A Nan! Như người bị đau mắt, ban đêm nhìn vào ngọn đèn, 
thấy có năm màu sắc tròn chung quanh ngọn lửa sáng. Ông nghĩ thế 
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nào? Cái ảnh tròn năm màu sắc đó là màu sắc của đèn hay màu sắc 
của cái thấy? Ông A Nan! Nếu là màu sắc của đèn, sao chỉ một mình 
người đau mắt thấy. Nếu là màu sắc của tính thấy, thì tính thấy đã 
thành màu sắc, còn cái thấy của người mắt đau gọi là gì? Lại nữa, ông 
A Nan, nếu cái ảnh tròn kia, rời đèn mà riêng có, thì khi nhìn bình 
phong, trướng, ghế, bàn, cũng phải có ảnh tròn hiện ra chứ. Nếu rời 
tính thấy mà riêng có, thì mắt có thể không thấy. Nay mắt thấy thì biết 
không rời được. Vậy nên biết rằng: “Màu sắc thật ở nơi đèn. Cái thấy 
bệnh nhìn lầm ra ảnh năm sắc. Cái ảnh và cái thấy đều là bệnh. Nhưng 
cái thấy biết là bệnh đó, không phải là bệnh. Đừng nên nói là đèn, là 
thấy, và chẳng phải đèn, chẳng phải thấy. Ví dụ mặt trăng thứ hai, vì 
dụi mắt mà thấy, vậy không phải là mặt trăng, hay là bóng của trăng. 
Cái ảnh năm sắc cũng vậy, vì mắt bệnh mà thành, không nên nói là tại 
đèn hay tại thấy.” 

Lại có Đảo Kiến Đông Phận hay Đồng Phận Vọng Kiến: Đồng 
Phận Vọng Kiến là do chúng sanh cộng nghiệp tạo thành, mình cùng 
với tất cả những người khác đều giống nhau, cũng như thiên tai làm 
chết hàng vạn hàng triệu người, vì những người nầy cùng chịu chung 
số phận nên gọi là đồng phận. Những người nầy cùng thọ quả báo 
giống nhau. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Nhì, Đức Phật đã 
nhắc nhở ngài A Nan về hai loại vọng kiến như sau: “Ông A Nan! Tất 
cả chúng sanh bị trôi lăn trong vòng luân hồi sanh tử ở thế gian, là do 
bởi hai thứ vọng kiến. Hai thứ nhìn sai lầm đó làm cho chúng sanh thấy 
có cảnh giới, và bị lôi cuốn trong vòng nghiệp. Hai thứ vọng kiến đó là 
vọng kiến biệt nghiệp của chúng sanh và vọng kiến đồng phận của 
chúng sanh.” Ông A Nan! Trong cõi Diêm Phù Để, trừ phần nước nơi 
các biển lớn, phần đất bằng ở giữa có đến ba ngàn châu. Châu lớn 
chính giữa bao trùm cả Đông Tây. Có độ hai ngàn ba trăm nước lớn. 
Các châu nhỏ ở giữa biển, hoặc vài trăm nước, hoặc một, hoặc hai 
nước, cho đến ba mươi, bốn mươi năm mươi nước. Ông A Nan! Trong 
đám đó có một châu nhỏ, chỉ có hai nước. Người trong một nước cùng 
cảm với ác duyên, chúng sanh trong nước ấy thấy những cảnh giới 
không lành, hoặc thấy hai mặt trời, hoặc thấy hai mặt trăng. Họ lại 
thấy những ác tướng như: các quầng chung quanh mặt trời, mặt trăng; 
nguyệt thực, nhật thực, những vết đen trên mặt trời, mặt trăng, sao 
chối, sao phướn, sao băng, nhiều sao băng thành chùm, các thứ mống, 
vân vân. Chỉ nước ấy thấy. Còn chúng sanh ở nước bên kia không hề 
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thấy hay nghe những thứ trên. Ông A Nan! Nay tôi vì ông lấy hai thứ 
vọng kiến trên giải thích cho rõ: “Như người đau mắt thấy cái ảnh tròn 
năm sắc ở đèn sáng. Đó là do lỗi bệnh mắt, chứ không phải do lỗi ở 
tính thấy, cũng không phải sắc đèn tạo ra. Lấy đó mà so sánh, nay ông 
và chúng sanh thấy núi sông, cảnh vật, đều là từ vô thủy, cái thấy 
bệnh thấy như thế. Cái vọng kiến và cảnh vật đều là hư vọng, tùy 
duyên hiện tiền. Còn cái giác minh biết vọng cảnh, vọng kiến là bệnh, 
thì không phải bệnh hay mê lầm, mà lúc nào cũng sáng suốt. Chân 
kiến thấy rõ vọng kiến là bệnh, thì nó không bị bệnh, mà vẫn sáng 
suốt. Vậy câu lúc trước ông bảo “kiến văn giác tri,` chỉ là vọng kiến 
mà thôi. Vậy nay ông thấy tôi, ông và chúng sanh đều là cái thấy 
bệnh. Còn cái “kiến chân tinh tính” không phải bệnh nên không gọi là 
thấy. Ông A Nan! Có thể lấy cái vọng kiến đồng phận của chúng sanh 
đã nói trên, so sánh với cái vọng kiến biệt nghiệp của một người. Cái 
ảnh tròn của một người thấy do đau mắt, và những cảnh lạ do chúng 
sanh một nước thấy, đều là cái hư vọng kiến sinh ra từ vô thủy. Khắp 
cả mười phương thế giới chúng sanh đều thuộc phạm vi vọng. Các 
duyên hòa hợp sinh ra, các duyên hòa hợp mất. Nếu đứng về cảnh giới 
Phật, đều thấy đó là hư vọng. Nếu có thể xa la các 'hòa hợp duyên” 
và “không hòa hợp duyên,' thì đã diệt trừ các nhân sinh tử, chứng được 
chân lý, tức cảnh giới Phật.” 

Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Bảy, Đức Phật đã nhắc nhở 
ngài A Nan về hai loại điên đảo như sau: “Ông A Nan! Ông muốn tu 
chân tam ma địa, thẳng đến đại Niết Bàn của Như Lai, trước hết phải 
biết hai thứ điên đảo là chúng sanh và thế giới. Nếu điên đảo không 
sinh, đó là chân tam ma địa của Như Lai.” Thế nào gọi là chúng sanh 
điên đảo? Ông A Nan! Do tính minh tâm, cái tính sáng suốt viên mãn. 
Nhân cái vọnh minh phát ra vọng tính. Cái tính hư vọng sinh ra cái tri 
kiến hư vọng. Từ rốt ráo không sinh rốt ráo có. Do cái năng hữu ấy, 
mới có những cái sở hữu. Chẳng phải nhân thành sở nhân. Rồi có cái 
tướng trụ và sở trụ. Trọn không căn bản. Gốc không có chỗ y trụ, gây 
dựng ra thế giới và chúng sanh. Mê cái tính bản nguyên minh, mới sinh 
ra hư vọng. Vọng tính không có tự thể, chẳng phải là có chỗ sở y. Toan 
muốn trở lại chân. Cái muốn chân đó chẳng phải thật là chân như tính. 
Chẳng phải chân mà cầu trở lại chân, hóa ra thành hư vọng tướng. 
Chẳng phải: “sinh, trụ, tâm, pháp,” lần lữa phát sinh, sinh lực tăng tiến 
mãi, huân tập thành nghiệp. Đồng nghiệp cẩm nhau. Nhân có cảm 
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nghiệp, diệt nhau sinh nhau. Do đó nên có chúng sanh điên đảo. Thế 
nào gọi là thế giới điên đảo? Cái có và cái bị có ấy, nhân hư vọng 
sinh, nhân đó giới lập. Chẳng phải nhân, sở nhân, không trụ và sở trụ, 
thiên lưu chẳng dừng. Nhân đó thế lập. Ba đời bốn phương hòa hợp 
xen nhau, biến hóa chúng sanh thành 12 loại. Bởi đó thế giới nhân 
động có tiếng, nhân tiếng có sắc, nhân sắc có hương, nhân hương có 
xúc, nhân xúc có vị, nhân vị biết pháp. Sáu thứ vọng tưởng nhiễu loạn 
thành nghiệp tính. Mười hai thứ phân ra khác. Do đó lưu chuyển, nên ở 
thế gian “tiếng, hương, vị, xúc,” cùng 12 biến hóa xoay vần thành một 
vòng lẩn quẩn. Nhân các tướng điên đảo luân chuyển ấy, mới có thế 
giới: các loài noãn sanh, thai sanh, thấp sanh, hóa sanh, loài có sắc, 
loài không sắc, loài có tưởng, loài không tưởng, loài chẳng phải có sắc, 
loài chẳng phải không sắc, loài chẳng phải có tưởng, loài chẳng phải 
không tưởng. Ông A Nan! Chúng sanh trong mỗi loại đều đủ 12 thứ 
điên đảo. Ví như lấy tay ấn vào con mắt, thấy hoa đốm phát sinh. Hư 
vọng loạn tưởng điên đảo và chân tịnh minh tâm cũng như thế.” 

Lại có ba thứ điên đảo làm cho chúng sanh nghĩ tưởng điên đảo, 
vô thường cho là thường, khổ cho là lạc, vô ngã cho là ngã, bất tịnh 
cho là tịnh: tưởng đảo, kiến đảo, và tâm đảo. Ngoài ra, còn có phàm 
phu Tứ Điên Đảo. Thứ nhất là vô thường mà cho là thường hằng. Thứ 
nhì là khổ mà cho là lạc. Thứ ba là vô ngã mà cho là tự ngã. Thứ tư là 
bất tịnh mà cho là tịnh. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, 
phần Thập Hành Ấm Ma, Đức Phật đã nhắc nhở ngài A Nan về bốn 
thứ điên đảo như sau: “Nầy A Nan! Lại các thiện nam, trong tam ma 
địa, chính tâm yên lặng kiên cố. Ma chẳng tìm được chỗ tiện, cùng tột 
căn bản của 12 loài sinh. Xem cái trạng thái u thanh, thường nhiễu 
động bản nguyên. Trong tự và tha, khởi so đo chấp trước. Người đó bị 
đọa vào bốn cái thấy điên đảo, một phần vô thường, một phần thường 
luận.” Một là, người đó quán sát cái tâm diệu minh, khắp các cõi mười 
phương, trạm nhiên, cho là thần ngã hoàn toàn, từ đó chấp là thần ngã 
khắp mười phương, yên lặng, sáng suốt, chẳng động. Tất cả chúng 
sanh trong thần ngã, tâm tự sinh tự chết. Thì tính cách của ngã tâm là 
thường. Còn kia sinh diệt, thật là tính cách vô thường. Hai là, người đó 
chẳng quán sát cái tâm, chỉ xem xét khắp cả mười phương hằng sa 
quốc độ, thấy cái chỗ kiếp bị hư, gọi là chủng tính vô thường hoàn 
toàn. Còn cái chỗ kiếp chẳng bị hư, gọi là thường hoàn toàn. Ba là, 
người đó chỉ quán sát cái ngã tâm của mình, tinh tế nhỏ nhiệm, ví như 
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vi trần lưu chuyển mười phương, tính không dời đổi. Có thể khiến thân 
nầy liền sinh liền diệt, mà nói là tính chẳng hoại, và gọi là ngã tính 
thường. Bốn là, người đó biết tưởng ấm hết, thấy hành ấm còn lưu 
động. Hành ấm thường lưu động, nên chấp làm tính thường. Các ấm 
sắc, thụ, tưởng đã hết, gọi là vô thường. Vì so đo chấp trước một phần 
vô thường, một phần thường như trên, nên đọa lạc ngoại đạo, mê lầm 
tính Bồ Đề. 

Hơn thế nữa, có bốn lối suy nghĩ điên đảo khiến cho chúng sanh 
xoay vần trong sanh tử. Trong bốn điên đảo nầy, mỗi điên đảo đều có 
thể được cảm thọ theo ba cách. Thứ nhất là vô thường mà cho là 
thường; trong khi thường thì lại cho là vô thường. Trước hết chúng ta bị 
đánh lừa bởi những bộ mặt tạm bợ bên ngoài của sự vật. Chúng không 
lộ vẻ là đang thay đổi, chứng tỏ ổn định trước các giác quan hay các 
căn si muội của chúng ta. Chúng ta không cảm nhận những quá trình 
trong biến dịch sinh động mà chỉ cảm nhận những thực thể đang tiếp 
tục tồn tại như chúng ta tưởng. Sự tương tự, vì lẽ nó cho thấy một chuỗi 
biến dịch theo một hướng cho sẵn, nên thường bị nhận lầm là sự giống 
y. Nếu sự hiểu biết sai lạc nầy bén rễ vững chắc trong tâm ta, thì mọi 
sự chấp thủ và ham muốn sự vật và con người sẽ được hình thành và 
chúng sẽ được mang theo nhiều phiển muộn, vì nhìn sự vật và con 
người theo cách nầy thì chính là nhìn chúng qua một tấm gương méo 
mó. Đấy không phải là nhìn chúng một cách dúng đắn, đấy là nhìn 
chúng một cách điên đảo mà xem như là thường hằng vậy. Thứ nhì là 
khổ mà cho là lạc; lạc thì lại cho là khổ. Khổ đau xuất hiện một cách 
điên đảo thành ra lạc thú. Như vậy con người phung phí nhiều đời sống 
quý báu của họ vào “lạc thú” này hay “lạc thú” khác vì họ không bao 
giờ thỏa mãn được những øì họ khao khát nên họ bị đẩy đưa từ sự việc 
này sang sự việc khác. “Lạc thú” có thể sản sinh ra những cảm thọ 
thoải mái nhất thời của hạnh phúc trần tục, nhưng chúng luôn luôn 
được nối tiếp bằng chán nẩn, hối tiếc, mong cầu một cảm xúc khác 
nữa, biểu thị sự vắng bóng của một thỏa mãn thật sự. Những ai thích 
thú trong tham, sân, si hiển nhiên là những kẻ đang nỗ lực một cách 
điên đảo để hưởng thọ những gì không thể hưởng thọ. Khổ đau đi liền 
với bất cứ trạng thái nào có tham, sân, si nhập vào. Không thể mong 
có được sự thỏa mãn khi có sự vận hành của ba căn bản bất thiện ấy, 
vì ba căn bản nầy luôn vận hành quanh những øì vốn tự bản chất đã là 
khổ đau. Thứ bà là vô ngã mà cho là ngã; hữu ngã mà cho là vô ngã. 
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Theo Phật giáo, chúng sanh kể cả con người, có là do nhân duyên hòa 
hợp, một sự hòa hợp của năm uẩn (sắc, thọ, tưởng, hành, thức). Khi 
năm uẩn tập hợp thì gọi là sống, khi năm uẩn tan rã thì gọi là chết. 
Điều nây Đức Phật gọi là “vô ngã.” Thứ tư là bất tịnh mà cho là tịnh; 
tình mà cho là bất tịnh. Thân thể nhơ nhớp, nói về thân phàm phu, ô uế 
không trong sạch, do nhiễm các mối tham dục, sân hận, và ngu si. Tâm 
tạp loạn, xấu ác, tính toán của chúng sanh. 


Demormic Obstructions 0ƒ Ïnversiors 


“Inversion” means upside down, perversion, Inverted; contrary to 
reality; to believe things as they seem to be, e.g. the impermanent to 
be permanent; the apparent ego to be real. This 1s one of the most 
difficult-to-subdue kinds of demonic obstructlons. The Sanskrit noun 
“Viparyasa” 1s used of the “overthrowing” of a wagon. The translation 
by “perverted views”, “wrong notion”, “error”, “what can upsef, or 
“upside-down views”. In any case, the noun “Viparyasa” means 
mistakes, reversals of the truth, and, in consequence, overthrowers of 
inward calm. The scriptures Identify the noun “Viparyasa” with 
“unwise attention”, the root of all unwholesome dharmas, and with 
Ipnorance, delusion, and false appearance. According to Buddhism, as 
long as our thoughts are perverted by perverted views, we will never 
transcend this world of birth and death. On the contrary, understanding 
of the real wisdom 1s unperverted, for real wIsdom has for 1ts obJect the 
“unperverted own-being of dharma'. Devout Buddhists must try to 
cultivate to attain an “unperverted understanding” for the “unperverted 
understandingˆ also means “right understanding” of the Truth. 

Inversions have many different kinds. The ƒfirsf fype ¡is “Upside 
down or inverted views”: Seeing things as they seem not as they are, 
e.g. the Impermanent as permanent, misery as Joy, non-ego as ego, and 
Impurity as purlty. The second type ¡is “Heretics believe In pleasure”: 
Thịs 1s one of the eight upside-down views which belongs to the four 
upside-down views for ordinary people. 7h fhirđ fype 1s “Heretics 
believe 1n personality”. The ƒourth fype 1s “Heretics believe In 
permanence”. Upside down, perversion, Inverted”; confrary to reality; 
to believe things as they seem to be, e.g. the Iimpermanent to be 
permanent; the apparent ego to be real. The ƒfiƒfth fype 1s “Mistaking the 
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1mpermanent for the permanentf” (Buddhist doctrine emphasizes that all 
1s Iinpermanent). This is one of the four ways of upside-down thinking 
that cause one to resolve In the birth and death. The sixíh fype 1S 
“Permanent Self” Regarding the state of profound stillness 1s the 
ultimate spiritual self. Contemplates the wonderfully bright mind 
pervading the ten directions, he concludes that this state of profound 
stillness 1s the ultimate spiritual self. Then the practitioner speculates, 
“My spiritual self, which 1s settled, bright, and unmoving, pervades the 
ten directions. All living beings are within my mind, and there they are 
born and die by themselves. Therefore, my mind 1s permanent, while 
those who undergo birth and death there are truly impermanent." 'This 
person closely examines his own mind and finds it to be subtle and 
mysterious, like fine motes of dust swirling in the ten directions, 
unchanging In nafure. And yet it can cause his body to be born and then 
to die. He regards that Indestructible nature as his permanent Intrinsic 
nature, and that which undergoes birth and death and flows forth from 
him as Iimpermanent. 7The sevenfh fype 1s “Heretics belileve In purIty. 
The eighf fype 1s “Upside-down thinking. Four ways of upside-down 
thinking (four viparvaya, or four Inverted, upside-down, or false 
beliefs) that cause one to resolve 1n the birth and death. The ninth fype 
1s “Inverted and delusive Ideas”. Upside down and delusive 1deas, one 
of the four Inverted or upside-down 1deas, the illusion that the ego 1s 
real. The illusion that the ego has real existence. The fenth fype 1S 
“Heretics believe that Nirvana 1s not a place of blissNirvana 1s a 
permanent place of bliss; however, heretics believe that everywhere 
including nirvana as no pleasure, but suffering. The eleventh fype 1S 
“Heretics believe that Nirvana 1s not a real Buddha-nature. Nirvana 1s 
a real Buddha-nature; however, heretics believe that there 1s no such 
Buddha-nature. The weljfth íype 1s “Heretics believe that Nirvana 1s 
Impermanence. Nirvana 1s permanent and eternal; however, heretics 
believe that everything Including nirvana as Impermanent. The 
thirteenth fype 1s “Heretics believe that Nirvana 1s not pure. Nirvana 1s 
pure; however, heretics believe that everything 1s impure. There are 
alsO seVen Inversions: wrong views on permanence, wrong views on 
worldly happiness and unhappiness, wrong views on eø0, WrOngØ VIeWS 
On purify and Impurity, Wrong views on Impermanence, wrong views on 
non-egoism, wrong views on emptiness. According to the Yogacara 
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Sastra, there are seven Inversions: evil thouphts or wrong views on 
(upside down) perception, false views or wrong views or 1lÏusory or 
misleading views. To see things upside down, deluded or upside down 
mind, or mind following the external environmenfs, wrong views on 
permanence and Iimpermanence, wrong views on worldly happiness 
and unhappiness, wrong views on egøo and non-ego, wrong views on 
purIty and ImpurIty. 

There are also false views based on living beings” individual karma 
(False views associated with the Iindividual karma of beings). False 
ViewWs associated with the Individual karma of beings means 1ndividual 
karma refers to one”s own karma, which differs from the karma of 
others. This 1s also called “individually held false views.” One”s own 
karma 1s special and different from that of everyone else. In the 
Surangama Sutra, the Buddha reminded Ananda about two kinds of 
upside-down discriminating false views. The first one 1s false view 
based on living beings” individual karma and the other one 1s false 
view based on living beings” collective karma. Whaf is meanf by ƒalse 
views based on individual karma2 Anandal It 1s like a man 1n the world 
who has red cataracts on his eyes so that at night he alone sees around 
the lamp a circular reflection composed of layers of five colors. What 
do you think? Is the circle of light that appears around the lamp at night 
the lampˆs color, or 1s It the seeing”s colors? Ananda! If it is the lamp”s 
colors, why 1s it that someone without the disease does not see the 
same thing, and only the one who 1s diseased sees the circular 
reflection? If It 1s the seeing”s colors, then the seeing has already 
become colored; what, then, 1s the circular reflection the diseased man 
sees to be called? Moreover, Ananda, 1f the circular reflection 1s In 
1fself a thing apart from the lamp, then ¡it would be seen around the 
folding screen, the curtain, the table, and the mats. If 1t has nothing to 
do with the seeing, 1t should not be seen by the eyes. Why 1s it that the 
man with cataracts sees the circular reflections with his eyes? 
Therefore, you should know that: “In fact the colors come from the 
lamp, and the diseased seeing bring about the reflection. Both the 
circular reflection and the faulty seeing are the result of the cataract. 
But that which sees the diseased film 1s not sick. Thus you should not 
say that 1t 1s the lamp or the seeing or that 1t is neither the lamp nor the 
seeing. It 1s like a second moon often seen when one presses on one”s 
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eye while looking up Into the sky. It 1s neither substantial nor a 
reflection because it 1s an 1llusory vision caused by the pressure 
exerted on one”s eye. Hence, a wise person should not say that the 
second moon 1s a form or not a form. Nor 1s 1t correct to say that the 
1llusory second moon 1s apart from the seeing or not apart from the 
seeing. It 1s the same with the 1llusion created by the diseased eyes. 
You cannot say 1t 1s from the lamp or from the seeing: even less can 1t 
be said not to be from the lamp or the seeing.” 

There are false Views of the collecting share (Commonly held 
false views of beings). Commonly held false views of beings means 
that It is shared by most other people. It 1s also called “Collective 
Karma.” An example 1s natural disasters and man-made calamities, In 
which hundreds of thousands, or even millions of people die together. 
That 1s collective karma arising from commonly held false views; 1t 1S 
shared karma resulting from those kinds of false thoughts. In the 
Surangama Sutra, the Buddha reminded Ananda about two kinds of 
upside-down discriminating false views. The first one 1s false view 
based on living beings” individual karma and the other one 1s false 
view based on living beings” collective karma. What ¡is meanf by the 
ƒalse view oƒ the collective share? Anandal In Jambudvipa, besides the 
waters of the great seas, there 1s level land that forms some three 
thousand continenfs. East and West, throughout the entire expanse of 
the great continent. There are twenty-three hundred large countries. In 
other, small or perhaps one or two, or perhaps thirty, forty, or fifty. 
Ananda! Suppose that among them there 1s one small continent where 
there are only two countries. The people of Just one of the countries 
together experience evil conditions. On that small continent, all the 
people of that country see all kinds of inauspicious things: perhaps they 
See fwo suns, perhaps they see two moons with circles, or a dark haze, 
or øirdle-ornaments around them; or comets, shooting stars, “ears” on 
the sun or moon, eainbows, secondary rainbows, and various other evil 
signs. Only the people 1n that country see them. The living beings In 
the other country from the first do not see or hear anything unusual. 
Anandal In the case of the living being”s false view of Individual 
karma by which he sees the appearance of a circular reflection around 
the lamp, the appearance seems to be a state, but in the end, what 1s 
seen comes Into being because of the cataracts on the eyes. The 
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Cafaracts are the results of the weariness of the seeing rather than the 
products of form. However, the essence of seeing which perceives the 
cafaracts 1s free from all diseases and defects. Ananda! I will now go 
back and forth comparing these two matters for you, to make both of 
them clear: “For example, you now use your eyes to look at the 
mountains, the rivers, the countries, and all the living beings: and they 
are all brought about by the disease of your seeing contracted since 
time without beginning. Seeing and the conditions of seeing seem to 
manifest what 1s before you. Originally my enlightenment 1s bright. 
The seeing and conditions arise from the cataracts. Realize that the 
seeing arIse from the caftaracts: the enlightened condition of the 
basically enlightened bright mind has no cataracts. That which 1s aware 
of the faulty awareness Is not diseased. It is the true perception of 
seeing. How can you continue to speak of feeling, hearing, knowing, 
and seeing? Therefore, you now see me and yourself and the world 
and all the ten kinds of living beings because of a disease In the seeing. 
What 1s aware of the disease 1s not diseased. The true essential seeing 
by nature has no disease. Therefore, it 1s not called seeing. Anandal 
Let us compare the false views of those living beings” collective share 
with the false views of the Indicidual karma of one person. The 
individual man with the diseased eyes 1s the same as the people of that 
country. He sees circular reflections erroneously brought about by a 
disease of the seeing. The beings with a collective share see 
1nauspicious things. In the midst of their karma of identical views arIse 
pestilence and evils. Both are produced from a beginningless falsity in 
the seeing. It 1s the same In the three thousand continents of 
Jambudvipa, throughout the four great seas and In the Saha World and 
throughout the ten directions. All countries that have outflows and all 
living beings are the enliphtened bright wonderful mind without 
outflows. Because of the false, diseased conditions that are seen, 
heard, felt, and known, they mix and unme 1n false birth, mix and unite 
1n false death. If you cane leave far behind all condiions which mix 
and unite and those which do not mix and unite, then you can also 
extInguish and cast out the causes of birth and death, and obtain perfect 
Bodhi, the nature which 1s neither produced nor extinguished. It is the 
pure clear basic mind, the everlasting fundamerntal enlightenment.” 
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According to the Surangama Sutra, book Seven, the Buddha 
reminded Ananda about the two conditlons for being upside down as 
follows: “Ananda! You now wish to cultivate true samadhi and arrive 
directly at the Thus Come One" Parinirvana, first, you should recognIze 
the two upside-down causes of living beings and the world. If this 
upside-down state 1s not produced, then there 1s the Thus Come One”s 
true samadhi.” Whaf ¡is meant by the upside-down state oƒ ving beings? 
The Buddha reminded: “Ananda! The reason that the nature of the 
mind 1s bright 1s that the nature 1tself 1s the perfection of brightness. By 
adding brightness, another nature arises, and rom that false nature, 
views are produced, so that from absolute nothingness comes ultimate 
exiIstence. All that exists comes from this; every cause 1n fact has no 
cause. SubjJective reliance on objJective appearances 1s basically 
groundless. Thus, upon what 1s fundamentally unreliable, one set up 
the world and living beings. Confusion about one*s basic, perfect 
understanding results In the arlsing of falseness. The nature of 
falseness 1s devoid of substance; It is not something which can be relied 
upon. One may wish to return to the truth, but that wish for truth 1s 
already a falseness. The real nature of true suchness 1s not a truth that 
one can seek to return to. By doing so one misses the mark. What 
basically 1s not produced, what basically does not dwell, what basically 
1s not the mind, and what basically are not dharmas arise through 
Interaction. Às they arise more and more stronply, they form the 
propensity to create karma. Similar karma sets up a mutual stimulus. 
Because of the karma thus generated, there 1s mutual production and 
mutual extinction. That 1s the reason for the upside-down sfate of living 
beings. Anandal Whaf ¡s meanf by the upside-down sfate öƒ the world? 
All that exIsts comes from this; the world 1s set up because of the false 
arising of sections and shares. Every cause in fact has no cause; 
everything that 1s dependent has nothing on which it 1s dependent, and 
so 1t shifts and slides and 1s unreliable. Because of this, the world of the 
three periods of time and four directlons comes Info being. TheIr union 
and interaction bring about changes which result in the twelve 
categories of living beings. That 1s why, in this world, movement brings 
about sounds, sounds bring about forms, forms bring about smells, 
smells bring about contact, contact brings about tastes, and tastes bring 
about awareness of dharmas. The random false thinking resulting from 
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these six creates karma, and this continuous revolving becomes the 
cause of twelve different categories. And so, in the world, sounds, 
smells, tastes, contact, and the like, are each transformed throughout 
the twelve categorles to make one complete cycle. The appearance of 
being upside down 1s based on this continuous process. Therefore, In 
the world, there are those born from egøss, those born from womb, 
those born from moisture, , those born by transformation, those with 
form, those without form, those with thought, those without thought, 
those not totally endowed with form, those not totally lacking form, 
those not totally endowed with thought, and those not totally lacking 
thought. Ananda! Each of these categorIes of beings 1s replete with all 
twelve kinds of upside-down sftates, Just as pressing on one”s eye 
produces a varlety of flower-like Iimages. With the Inversion of 
wonderful perfection, the truly pure, bright mind becomes glutted with 
false and random thoughts. 

There are also three subversions or subverters which make beings 
to apprehend obJects that are Impermanent, painful, not self, and foul, 
as permanert, pleasant, self, and beautiful: evil thoughts, false views, 
and a deluded mind. Besides, there are four upside-down views for 
ordinary people. First, considering what 1s really Iimpermanent to be 
permanent. Second, considering what 1s really suffering to be Joy. 
Third, considering what 1s not a self to be a self. Fourth, considering 
what 1s Impure to be pure. In the Surangama Sutra, book nine, in the 
part of the ten states of the formation skandha, the Buddha reminded 
Ananda about the four upside-down theorles as follows: “Anandal 
Further, In his practice of samadhi, the good personˆs mind 1s firm, 
unmoving, and proper and can no longer be disturbed by demons. He 
can thoroughly Iinvestigate the origin of all categorles of beings and 
contemplate the source of the subtle, fleeting, and constant fluctuation. 
But I1f he begins to speculate about self and others, he could fall into 
error with theorles of partial Iimpermanence and partial permanence 
based on four distorted views.” Flirst, as this person contemplates the 
wonderfully bright mind pervading the ten directions, he concludes that 
this state of profound stillness 1s the ultimate spiritual self. Then he 
speculates, “My spiritual self, which 1s settled, bright, and unmoving, 
pervades the ten directions. All living beings are within my mind, and 
there they are born and die by themselves. Therefore, my mind 1s 


128 


permanent, while those who undergo birth and death there are truly 
Impermanent." Second, instead of contemplating his own mind, this 
person contemplates In the ten directions worlds as many as the 
Ganges” sands. He regards as ultimately Impermanent those worlds 
that are in eons of decay, and as ultimately permanent those that are 
not In eons of decay. Third, this person closely examines his own mind 
and finds It to be subtle and mysterious, like fine mofes of dust swirling 
in the ten directions, unchanging in nature. And yet 1t can cause his 
body to be born and then to die. He regards that indestructible nature as 
his permanent intrinsic nature, and that which undergoes bírth and 
death and flows forth from him as Iimpermanent. Fourth, knowing that 
the skandha of thinking has ended and seeing the flowing of the 
skandha of formations, this person speculates that the continuous flow 
of the skandha of formations 1s permanent, and that the skandhas of 
form, feeling, and thinking whích have already ended are 
Impermanent. Because of these speculaftlons of Iimpermanence and 
permanence, he wIll fall into externalism and become confused about 
the Bodhi nature. 

Furthermore, there are four Inversions (the four viparvaya or four 
Inverted, upside-down, or false beliefs). Four ways of upside-down 
thinking that cause one to resolve In the bính and death. Flirst, 
mistaking the Iimpermanent for the permanent (Buddhist doctrine 
emphasizes that all 1s impermanent. Only Nirvana 1s permanent). We 
are deceived by the momentary exterlor appearance of things. They do 
not appear to be changing; they appear to our delusion-dulled sense as 
static. We do not perceive processes 1n dynamic change but only as we 
think, entitiles which go on existing. Similarity, due to a line of change 
in a gIven direction, 1s often mistaken for sameness. If this 
misapprehension 1s firmly rooted In our mind, all sorts of attachments 
and cravings for things and people, Including attachment to oneself will 
be formed and these bring them much sorrow, for to regard things and 
people In this way 1s to regard them as through a distorting ølass. Ít 1s 
not seeing them correctly, It is seeing them Invertedly as though 
permanent. Second, mistaking what 1s not bliss for bliss (Buddhist 
doctrinne emphasizes that all 1s suffering. Only Nirvana 1s Joy). The 
unsatisfactory Invertedly appears to be pleasant. Thus people fritter 
away much of their precious lives on this or that “pleasure” and as they 
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never actually get the satisfaction they crave for, so they are driven on 
from one thing to another. “Pleasures” may produce temporary feelings 
Of ease, of worldly happiness, but they are always linked to succeeding 
disappointment, regret, longing for some other emotion Indicating an 
absence of real satisfaction. Those who actually reJoice in Greed, 
Aversion or Delusion are of course, Invertedly trying to enJoy what 1s 
not enjoyable. Dukkha 1s linked to any mental state into which the 
above Three roots enter. Nothing really satisfactory can be expected 
where they operate as they certainly do in turning round what 1s by 
nature unsatisfactory and making It appear the opposite. Third, 
mistaking what 1s not self for self (Buddhist doctrine emphasIzes that 
all 1s non-self or without a soul). Sentilent beings including human 
beings come Into being under the law of conditioning, by the union of 
five agsgregates or skandhas (material form, feeling, perception, mental 
formation or dispositions, and consciousness). When these agsregates 
are combined together, they sustain life; 1f they disintegrate, the body 
wIll die. This the Buddha called “Impersonal.” Fourth, mistaking what 
1S Impure for pure ((all 1s Iimpure. Only Nirvana 1s pure all 1s Impure. 
Only Nirvana 1s pure). The sinful body, that of ordinary people, caused 
by lust, hatred, and Ignorance. The chaotic, evil, calculating, viclous 
mind of sentient beings. 
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Chương Mười Hai 
Chapter Twelve 


Những Ma Chướng Lớn Trên Đường Tu Tập: 
Bảy Sứ Giả Của Ác Đạo 


Đối với Phật tử, trên đường tu tập có nhiều ma chướng lớn, trong 
số này có bẩy sứ giả của ác đạo: ái dục, sân hận, vướng mắc, cống cao 
ngã mạn, vô minh, tà kiến, và nghi hoặc. Sứ giả thứ nhất là Ái Dục: 
Ái Dục là những luyến ái và dục vọng về mọi thứ, như tình thương yêu 
gia đình, thương tiễn, thương tài sản, vân vân. Trong Kinh Pháp Cú, 
đức Phật dạy: Xuất gia bứt hết ái dục là khó, tại gia theo đường sinh 
hoạt là khó, không phải bạn mà chung ở là khổ, qua lại trong vòng 
luân hồi là khổ. Vậy các ngươi hãy giác ngộ để đừng qua lại trong 
vòng thống khổ ấy (302). Nếu ở thế gian nầy mà bị ái dục buộc ràng, 
thì những điều sầu khổ càng tăng mãi như loài cỏ tỳ-la gặp mưa (335). 
Nếu ở thế gian nầy, mà hàng phục được những ái dục khó hàng phục, 
thì sầu khổ tự nhiên rụng tàn như nước ngọt lá sen (336). Đây là sự 
lành mà Ta bảo với các ngươi: “Các người hãy dồn sức vào để nhổ 
sạch gốc ái dục, như người muốn trừ sạch giống cỏ tỳ-la phải nhổ hết 
gốc nó. Các ngươi chớ lại để bị ma làm hại như loài cổ lau gặp cơn 
hồng thủy!” (337). Đốn cây mà chưa đào hết gốc rễ thì tược vẫn ra 
hoài, đoạn trừ ái dục mà chưa sạch căn gốc thì khổ não vẫn nẩy sinh 
trở lại mãi (338). Những người có đủ 36 dòng ái dục, họ mạnh mẽ dong 
ruổi theo dục cảnh chẳng chút ngại ngùng, bởi vậy người đã có tâm tà 
kiến, hằng bị những tư tưởng ái dục làm trôi đạt hoài (339). Lòng ái 
dục tuôn chảy khắp nơi như giống cỏ man-la mọc tràn lan mặt đất. 
Ngươi hãy xen giống cỏ đó để dùng tuệ kiếm đoạn hết căn gốc ái dục 
đi (340). Người đời thường vui thích theo ái dục, ưa dong ruổi lục trần, 
tuy họ có hướng cầu an lạc mà vẫn bị quanh quấn trong chốn trầm luân 
(341). Những người trì trục theo ái dục khác nào thỏ bị sa lưới. Càng 
buộc ràng với phiển não, càng chịu khổ lâu dài (342). Những người trì 
trục theo ái dục, khác nào thỏ bị sa lưới. Hàng Tỳ kheo vì cầu vô dục 
nên phải trước tự gắng ha dục (343). Người đã ha dục xuất gia, lại tìm 
vui ở chốn sơn lâm, khác nào trở lại nhà; ngươi hãy xem hạng người 
đó, kẻ đã được mở ra rồi lại tự trói vào! (344). Đối với người trí, sự trói 
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buộc bằng dây gai, bằng cây, bằng sắt chưa phải kiên cố, chỉ có lòng 
luyến ái vợ con tài sản mới thật sự là sự trói buộc chắc bên (3435). 
Những kẻ dắt người vào sa đọa, là như sự trói buộc chắc bển, nó hình 
như khoan dung hòa hưởn mà thật khó lòng thoát ra. Hãy đoạn trừ 
đừng dính mắc, xa lìa ái dục mà xuất gia (346). Những người say đắm 
theo ái dục, tự lao mình trong lưới buộc như nhện giăng tơ. AI dứt được 
sự ràng buộc không còn dính mắc nữa, thì sẽ xa mọi thống khổ để ngao 
du tự tại (347). Bước tới chỗ cứu cánh thì không còn sợ hãi; xa lìa ái 
dục thì không còn nhiễm ô: nhổ lấy mũi tên sanh hữu thì chỉ còn một 
thân nầy là cuối cùng, không bị tiếp tục sanh nữa (351). Xa lìa ái dục 
không nhiễm trước, thông đạt từ vô ngại, thấu suốt nghĩa vô ngại, và 
thứ lớp của tự cú, đó thật là bậc đại trí đại trượng phu, chỉ còn một 
thân nầy là cuối cùng, không bị tiếp tục sinh nữa (352). Dũng cảm 
đoạn trừ dòng ái dục, các ngươi mới là Bà-la-môn! Nếu thấu rõ các 
uẩn diệt tận, các ngươi liền thấy được vô tác, tức Niết bàn! (383). 

Sứ giả thứ nhì là Sân Hận: Sân hận là sự đáp lại cẩm xúc đối với 
việc gì không thích đáng hay không công bằng. Nếu không đạt được 
cái mình ham muốn cũng có thể đưa đến sân hận. Sân hận liên hệ tới 
việc tự bảo vệ mình. Tuy nhiên, theo giáo thuyết nhà Phật thì sân hận 
tự biểu lộ trong nó một tư cách thô lỗ, phá mất hành giả một cách hữu 
hiệu nhất. Chính vì thế mà trong kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy để chế 
ngự sân hận, chúng ta phải phát triển lòng từ bi bằng cách thiển quán 
vào lòng từ bi. Theo Phật giáo, căn bản của sự sân giận thường thường 
là do sự sợ hãi mà ra. Vì khi chúng ta nổi giận lên thường chúng ta 
không còn sợ hãi điều gì nữa, tuy nhiên, đây chỉ là một loại năng 
lượng mù quáng. Năng lượng của sự giận dữ có tính cách tàn phá và 
không xây dựng được chuyện øì hết. Thật vậy, giận dữ thái quá có thể 
dẫn đến việc tự mình kết liễu đời mình. Vì vậy Đức Phật dạy: “Khi 
mình giận ai, hãy lui lại và ráng mà nghĩ đến một vài điều tốt của 
người ấy. Làm được như vậy, cơn giận tự nó sẽ nguôi đi.” Có một 
người đang chèo một chiếc thuyển ngược dòng sông vào một sáng 
sương mù dày đặc. Bỗng nhiên, ở chiều ngược lại, anh ta chợt thấy một 
chiếc thuyền đang đi ngược lại, chẳng những không muốn tránh mà lại 
còn đâm thẳng đến thuyền của mình. Người đàn ông la lớn: "Coi 
chừng!" nhưng chiếc thuyển kia vẫn đâm thẳng vào và suýt làm chìm 
thuyển của anh ta. Người đàn ông giận dữ lên tiếng chưởi rủa người 
bên chiếc thuyển kia. Nhưng khi anh ta nhìn kỹ lại thì anh ta thấy bên 
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chiếc thuyển kia chẳng có một ai. Charlotte Joko Beck viết trong 
quyển 'Không Có Thứ Gì Đặc Biệt Cả': "Trong mỗi người chúng ta, có 
một con cá mập sát thủ. Và nó là nỗi sợ hãi mà chúng ta chưa trải 
nghiệm. Cái cách mà bạn đang che dấu nó là tổ ra dễ thương, làm 
nhiều việc và tuyệt vời với mọi người, mong rằng không ai biết được 
con người thật của chính bạn, vốn là một kẻ đang sợ muốn chết. Khi 
chúng ta để lộ ra các lớp phẫn nộ, không nên điên cuồng lên. Chúng ta 
không nên trút cơn giận của mình lên người khác. Trong tu tập chân 
chánh, cơn giận dữ chỉ là một khoảnh khắc thời gian rồi sẽ qua đi. 
Nhưng trong một khoảnh khắc thời gian ngắn, chúng ta cảm thấy 
không được dễ chịu cho lắm. Tất nhiên là không tránh khỏi như thế; 
chúng ta sẽ trở nên lương thiện hơn, và cái kiểu giả tạo bên ngoaì của 
chúng ta bắt đầu biến đi. Tiến trình này không kéo dài mãi mãi, nhưng 
trong suốt thời gian đó, cảm giác thật là khó chịu. Có khi chúng ta có 
thể nổ bùng lên, nhưng như thế vẫn tốt hơn là trốn chạy hoặc che dấu 
phản ứng của chính mình. Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng sân 
hận là một trong tam độc, hay một trong ba ngọn lửa đang đốt cháy 
tâm. Sân hận cũng là một trong những phiền não hay căn nguyên gây 
ra đau khổ. Sân hận là nhiên liệu đốt cháy cả rừng công đức của kẻ tu 
hành. Người tu phải luôn chế ngự sân hận và phát triển lòng từ bi trong 
tâm. Cũng như trường hợp của tham dục, do bởi không tác ý như lý mà 
sân hận phát sanh, khi sân hận phát sanh nếu không được ngăn chặn sự 
sinh sôi nẩy nở của nó, nó sẽ làm cho tâm chúng ta cùn nhụt và che 
lấp mất trí tuệ của chúng ta. Sân hận làm méo mó tâm và các tâm sở 
của nó, vì vậy nó cần trở sự tỉnh giác và đóng mất cửa giải thoát. Bên 
cạnh đó, hành giả tu Thiển phải để ý thật kỹ hơi thở của mình bởi vì 
chắc chắn có cái gọi là đặc tính hỗ tương giữa tâm và khí (hơi thở), như 
thế có nghĩa là một cái tâm hay hoạt động tinh thần nào đó phải đi 
kèm với một hơi thở hay khí có đặc tính tương đương, dầu là thánh hay 
phàm. Chẳng hạn như một tâm trạng, tình cảm hay tư tưởng đặc biệt 
nào đó luôn luôn có một hơi thở có đặc tính và nhịp điệu tương đương 
đi kèm theo, thể hiện hay phản ảnh. Vì thế, sân hận không những chỉ 
phát sinh một cảm nghĩ khích động, mà cả một hơi thơ thô tháo nặng 
nề. Trái lại, khi có sự chủ tâm lặng lẽ vào một vấn để trí thức, tư tưởng 
và hơi thở cũng biểu hiện một sự bình tịnh như vậy. 

Sứ giả thứ ba là Vướng Mắc: Vướng mắc hay chấp trước từ con 
người mà nẩy lên thứ tình yêu hay dục vọng nẩy nở khi nghĩ đến ngưới 
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khác. Ái kiến cũng có nghĩa là tâm chấp luyến vào hình thức, trói buộc 
chúng ta vào dục vọng và ham muốn trần tục. Chấp thủ là những thứ 
làm cho chúng ta tiếp tục lăn trôi trong vòng luân hồi sanh tử. Theo 
Đức Phật, giác ngộ không gì khác hơn là cắt đứt tất cả mọi chấp trước. 
Chúng ta có thể chấp trước vào con người, vào sự vật, vào những trạng 
thái mà chúng ta chứng nghiệm, vào những suy nghĩ của chính mình, 
hay những ý định từ trước của chính mình. Những vướng mắc theo 
quan điểm Phật giáo ba gồm tham, sân, phiền não, luyến ái, mê vọng, 
si mê, ngạo mạn, nghi ngờ, tà kiến, vân vân. Trong Tứ Diệu Đế, Đức 
Phật đã dạy rằng chấp ngã là cội rễ gây ra đau khổ. Từ chấp thủ gây 
nên lo buồn sợ sệt. Người giải thoát khỏi chấp thủ sẽ không bị lo buồn 
và ít sợ sệt hơn. Càng chấp thủ thì người ta càng khổ đau. Theo Truyện 
Tiền Thân Đức Phật, có một câu chuyện về người đánh bẫy và con 
khỉ. Người đánh bẫy bắt con khỉ bằng cách nào? Anh ta lấy một trái 
dừa và khoét một lổ nhỏ. Rồi anh ta để vài hạt đậu phộng bên trong và 
bên ngoài trái dừa. Chẳng bao lâu, một con khỉ sẽ đến và ăn các hạt 
đậu phộng trên mặt đất. Rồi nó sẽ đặt tay vào trái đừa để với tới 
những hạt đậu bên trong. Việc nắm các hạt đậu phộng bên trong trái 
dừa sẽ làm cho tay nó lớn hơn, vì vậy nó không thể lôi tay ra khỏi lổ 
hổng. Nó la khóc và nổi giận, nhưng không chịu buông bỏ các hạt đậu 
để rút tay ra. Cuối cùng, người đặt bẫy đến và bắt nó. Chúng ta cũng 
giống như con khỉ trên. Chúng ta muốn thoát khổ nhưng không chịu 
buông bỏ các dục vọng. Theo cách này chúng ta vẫn bị mắc kẹt mãi 
trong vòng luân hồi sanh tử chỉ vì sự THAM LUYẾN của chính mình. 
Sứ giả thứ tư là Cống Cao Ngã Mạn: Kiêu mạn là cậy tài mình 
cao hơn mà khinh miệt người khác. Kiêu mạn là tên một loại phiền 
não, một trong ngũ thượng phần kết. Kiêu mạn là khởi tâm kiêu mạn 
cho rằng mình hơn hay mình bằng người. Mạn là tự nâng cao mình lên, 
dương dương tự đắc. Họ có khuynh hướng lấn át người trên, chà đạp 
người dưới, không học hỏi, không lắng nghe lời khuyên hay lời giải 
thích, hậu quả là họ phạm phải nhiều lỗi lầm đáng tiếc. Hành giả tu 
thiển nên luôn nhớ rằng kiêu mạn và vô ơn thuộc về đạo ma quân thứ 
tám. Kiêu mạn thường khởi lên khi hành giả bắt đầu cảm nhận an lạc, 
thư thái, khinh an, và những khoái lạc khác trong việc hành thiển. Vào 
thời điểm này, hành giả phân vân không biết thầy mình có đạt được 
thành quả kỳ diệu như mình chưa. Không biết các hành giả khác có tu 
tập tích cực như mình hay không, vân vân. Kiêu mạn xảy ra khi hành 
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giả nhất thời ở vào giai đoạn thấy được sự sanh diệt của các hiện 
tượng. Đây là một kinh nghiệm kỳ diệu ngay trong hiện tại, thấy rõ sự 
sinh rồi diệt ngay tức khắc của các đối tượng dưới anh sáng chánh 
niệm. Trong giai đoạn đặc biệt này, một loạt phiền não có thể khởi 
lên. Chúng được đặc biệt biết đến với cái tên “phiển não tuệ,” bởi vì 
chính những phiền não này có thể trở thành những trở ngại nguy hại 
cho hành giả, nên hành giả cần phải hiểu chúng một cách rõ ràng. 
Kinh điển dạy chúng ta rằng kiêu mạn mang đặc tính của một cái tâm 
tỉnh tấn tràn đầy hỷ lạc và nhiệt tâm cao độ. Khi hành giả tràn đầy 
năng lực, tràn đây hỷ lạc, cảm thấy mình thành công lớn lao, nên có ý 
nghĩ: “Ta thật là vĩ đại, không ai bằng được ta.” Một khía cạnh nổi bật 
của kiêu mạn là sự thô cứng, ngưng đọng, tâm của hành giả sẽ ngày 
càng căng phồng và cứng nhắt như một con trăn vừa mới nuốt một sinh 
vật khác. Khía cạnh này của kiêu mạn cũng tạo nên sự căng thẳng 
trong cơ thể và trong tư thế của hành giả. Nạn nhân của sự kiêu mạn 
có cái đầu rất to, nhưng cái cổ cứng nhắt nên khó lòng có thể cúi đầu 
để thi lễ ai được. Kiêu mạn là một tâm sở đáng sợ. Nó hủy diệt lòng 
biết ơn, làm cho ta khó có thể thừa nhận được rằng mình đã nợ biết 
bao nhiêu người khác. Nó khiến chúng ta quên đi những việc tốt đẹp 
mà người khác đã làm cho chúng ta trước đây. Nó làm cho chúng ta 
xem thường vị ân nhân và chê bai, gièm pha đức hạnh của họ. Không 
những thế, ta còn tìm cách che dấu đức hạnh của ân nhân mình để 
không ai coi trọng họ. Tất cả chúng ta đều có ân nhân. Đặc biệt là lúc 
còn nhỏ. Thí dụ như cha mẹ chúng, những người đã ban bố cho chúng 
ta tình thương yêu, sự học hành và những thứ cần thiết trong đời sống. 
Thầy giáo giúp chúng ta kiến thức. Bạn bè giúp đỡ chúng ta những lúc 
khó khăn. Hãy nhớ những món nợ mà chúng ta đã nhận từ các bậc ân 
nhân này. Luôn luôn khiêm nhường biết ơn và cố gắng tìm cơ hội để 
giúp đỡ các bậc ân nhân. Đức Phật dạy: “Có hai loại người hiếm quý 
trên thế gian này. Loại người thứ nhất là loại người ban ơn, cố gắng 
giúp đỡ người khác vì những lý do cao cả, giúp độ thoát họ khỏi những 
khổ đau của vòng sanh tử luân hồi. Loại người thứ hai là những ai đã 
từng chịu ơn, lại biết mang ơn và tìm cách đền trả những ơn nghĩa này 
khi thời cơ đến.” 

Sứ giả thứ năm là Vô Minh: Vô minh còn được gọi là sĩ kết hay sĩ 
mê hay sự vô minh của việc không hiểu sự lý (vô minh kết hay phiền 
não gây ra bởi ngu muội). Vô minh hay sự cuồng si của tâm thức. Vô 
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minh là nguyên nhân chính của sự không giác ngộ của chúng ta. Vô 
minh chỉ là giả tướng nên nó chịu ảnh hưởng của sanh, diệt, tăng, 
giảm, uế, tịnh, vân vân. Vô minh chính là nguyên nhân của, sanh, lão, 
lo âu, sầu muộn, khổ sở, bệnh hoạn, và chết chóc. Trong Phật giáo, vô 
minh là không biết hay mù quáng hay sự cuồng si của tâm thức, không 
có khả năng phân biệt về tính thường hằng và tính không thường hằng. 
Vô minh là sự ngu dốt về Tứ Diệu Đế, Tam bảo, Luật Nhân quả, v.v. 
Avidya là giai đoạn đầu tiên của Thập nhị nhân duyên dẫn đến mọi 
rắc rối trên đời và là gốc rễ của mọi độc hại trên đời. Đây là yếu tố 
chính làm vướng víu chúng sanh trong vòng luân hồi sanh tử. Theo 
nghĩa của Phật giáo, Avidya chỉ việc thiếu hiểu biết về tứ diệu đế, 
nghiệp báo, nhân duyên, và những giáo thuyết chủ yếu trong Phật 
giáo. Theo trường phái Trung Quán, “vô minh” chỉ trạng thái của một 
tỉnh thần bị những thiên kiến và những định kiến thống trị khiến cho 
mọi người tự mình dựng lên một thế giới lý tưởng lẫn lộn hình thức và 
tính đa dạng với hiện thực thường ngày, hạn chế cách nhìn đối với hiện 
thực. Vô minh là sự không am hiểu bản tính thật của thế giới là hư 
không và hiểu sai thực chất của các hiện tượng. Như vậy vô minh có 
hai chức năng: một là che dấu bản chất thật, và hai là dựng lên một 
hiện thực hư ảo. “Vô minh” được coi như là hiện thực ước lệ. Theo các 
phái Kinh Lượng Bộ và Tỳ Bà Sa Luận Bộ, “vô minh” là một cách 
nhìn thống nhất và thường hằng đối với thế giới, trong khi thật ra thế 
giới là đa dạng và không thường hằng. “Vô minh” là lẫn lộn bản chất 
của thế giới với những vẻ bên ngoài. Theo quan điểm của trường phái 
Du Già, “vô minh” coi đối tượng như một đơn vị độc lập với ý thức, 
nhưng trong hiện thực, nó giống như ý thức. 

Sứ giả thứ sáu là Tà Kiến: Trong Phật giáo, tà kiến là khăng 
khăng chấp “hữu”. Cho những thứ giả hợp và cái “ngã” là có thật. 
Không thừa nhận nhân quả, không theo Phật pháp, một trong ngũ kiến 
và thập ác. “Tà Kiến” là những tâm thái và giáo thuyết chống lại với 
giáo thuyết và phương cách tu tập của Phật giáo. Trong Phật giáo Ấn 
Độ, bẩy tà kiến thường được kể ra: 1) tin nơi cái ngã thường hằng; 2) 
chối bỏ luật nhân quả; 3) thường kiến hay tin rằng có một linh hồn vĩnh 
cửu sau khi chết; 4) đoạn kiến hay tin rằng không còn gì hết sau khi 
chết; 5) giới cấm thủ hay tuân thủ giới luật tà vạy; 6) kiến thủ hay 
nhận rằng những hành động bất thiện là tốt; 7) nghi pháp (Phật pháp). 
Trong thời Đức Phật còn tại thế, có ít nhất là 62 tà kiến ngoại đạo. 
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Hành giả nên luôn nhớ rằng chỉ có Chánh kiến mới có thể giúp đoạn 
trừ được những tà kiến điên đảo nầy, và giúp chúng ta nhận ra bản 
chất thật nằm trong mọi giả tưởng. Chỉ khi nào chúng ta thoát ra khỏi 
đám mây mù ảo tưởng và điên đảo nầy thì chúng ta mới chói sáng với 
chánh trí, giống như ánh trăng rằm thoát khổi đám mây đen vậy. 

Sứ giả thứ bảy là Nghỉ Hoặc: Hoài nghi có nghĩa là hoài nghi về 
mặt tinh thần. Theo quan điểm Phật giáo thì hoài nghi là thiếu khả 
năng tin tưởng nơi Phật, Pháp, Tăng. Bernard Glassman và Rick Fields 
viết trong quyển 'Trù Phòng Giáo Chỉ: "Nghi hoặc là một trạng thái 
khai phóng và vô ý thức. Đó là ý muốn không phải lo toan việc gì, 
không biết điều gì sắp xẩy ra. Trạng thái nghi hoặc giúp chúng ta thăm 
dò các hiện tượng theo cách rộng mở và mới mẻ. Nghi hoặc biến đổi 
như nước. Nó không có dạng cố định. Khi bạn rót nước vào một lọ 
chứa hình tròn thì nước sẽ tròn. Khi bạn rót nước vào một lọ chứa hình 
vuông thì nước sẽ vuông. Tương tự, nghi hoặc và cái không biết 
chuyển động theo tình huống. Đó là một hình thức đầu hàng và bằng 
lòng với thực tế. Chỉ khi nào chúng ta hội đủ một số nghi hoặc nghi 
vấn chúng ta mới tiến bộ. Vấn đề của chúng ta về nghi hoặc là thường 
chúng ta xem nó như một điều tiêu cực. Chúng ta nghĩ rằng có điều gì 
đó không ổn vì chúng ta không hiểu hay vì chúng ta không nắm chắc 
được một điều gì. Khi rơi vào trạng huống nghi hoặc tiêu cực. Người ta 
thường tủi thân, than vãn về mình: 'Tại sao tôi lại không hiểu điều 
này?' Nhưng mối nghi hoặc này có thể có tính tích cực. Nghi hoặc tích 
cực cho chúng ta thấy được ý nghĩa của cuộc đời này và giúp chúng ta 
chữa được tánh tự mãn." Nghi ngờ là chuyện tự nhiên. Mọi người đều 
bắt đầu với sự nghi ngờ. Chúng ta sẽ học được ở sự hoài nghi nhiều 
điều lợi lạc. Điều quan trọng là đừng đồng hóa mình với sự hoài nghi. 
Nghĩa là đừng chụp lấy nó, đừng bám víu vào nó. Dính mắc và hoài 
nghi sẽ khiến chúng ta rơi vào vòng lẩn quẩn. Thay vào đó, hãy theo 
dõi toàn thể tiến trình của hoài nghi, của sự băn khoăn. Hãy nhìn xem 
ai đang hoài nghi. Hoài nghi đến và đi như thế nào. Làm được như vậy, 
chúng ta sẽ không còn là nạn nhân của sự hoài nghi nữa. Chúng ta sẽ 
vượt ra khỏi sự nghi ngờ và tâm chúng ta sẽ yên tỉnh. Lúc bấy giờ 
chúng ta sẽ thấy mọi chuyện đến và đi một cách rõ ràng. Tóm lại, hãy 
để cho mọi sự bám víu, dính mắc của chúng ta trôi đi; chú tâm quan 
sát sự nghi ngờ; đó là cách hiệu quả nhất để chấm dứt hoài nghi. Chỉ 
cần đơn thuần chú tâm quan sát hoài nghi, hoài nghi sẽ biết mất. 
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Big Demormic Q@bstrucfions on the Path oƒ Culfivation: 
Seyven Mlessengers 0ƒ Evil Paths 


For Buddhists, on the path of cultivation, there are lots of bịg 
demonic obstructions, among them, there are seven messengers or 
agents that cause sentient beings to go down to the evil paths: desire, 
anger, clinging or attachment, pride or arrogance, Ignorance or 
unenliehtenmernt, wrong views, and doubts. The ƒirsf messenger is 
Desrre: Desire means love of all kinds, 1.e., love of family, love of 
money, love of propertles... In the Dharmapada Sutra, the Buddha 
taught: It Is difficult to renounce the world. It 1s difficult to be a 
householder. It 1s painful to assoclate with those who are not friends. lt 
IS painful to be wandering In the samsara forever. Reaching the 
enlipghtenment and let wander no morel Lets suffer no morel 
(Dharmapada 302). Whoever binds to craving, his sorrows flourish like 
well-watered birana grass (Dharmapada 335). Whoever in this world 
overcomes this unruly craving, his sorrows fall away Just like water- 
drops from a lotus leaf (Dharmapada 336). This 1s my advice to you: 
“Root out craving; root 1t out, Just like birana ørass 1s roo(ed out. Let 
not Mara crush you again and again as a flood crushes a reedl 
(Dharmapada 337). Latent craving 1s not conquered, suffering recovers 
and grows again and again, Just like a tree hewn down grows up agaIn 
as long as 1s roots 1s unrooted (Dharmapada 338). If in any man, the 
thirty-six streams of craving are still flowing, such deluded person 1s 
still looking for pleasure and passion, and torrential thoughts of lust 
sweep him away (Dharmapada 339). Streams of pleasure and passion 
flow In all directions, Just like the creeper sprouts and stands. SeeIng 
the creeper that has sprung up In your mind, cut It off with wisdom 
(Dharmapada 340). Common people are subJect to attachment and 
thirst; they are always happy with pleasure; they run after passion. 
They look for happiness, but such men caught In the cycle of birth and 
decay again and again (Dharmapada 341). Men who are crazed with 
craving, are terrified like hunted hares. The more they hold fast by 
fetters, bonds, and afflictions, the longer they suffer (Dharmapada 342). 
Men who are crazed with craving, are terrified Just like hunted hares. 
Therefore, a monk who wishes his own passionlessness, should first 
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banish craving (Dharmapada 343). He who 1s free from desire for the 
household, finds pleasure (of asceticism or monastic life) 1n the forest, 
yet run back to that very home. Look at that man! He runs right back 
Iinto that very bondage again! (Dharmapada 344). To a wise man, the 
bondage that 1s made of hemp, wood or 1ron, 1s not a strong bond, the 
longing for wives, children, Jewels, and ornamenIs 1s a greater and far 
stronger attachment (Dharmapada 345). The wise people say that that 
bond 1s very strong. Such fetters seem supple, but hard to break. Break 
them! Cut off desire and renounce the world! (Dharmapada 346). A 
man Infatuated with lust falls back Into the stream as a spider Into the 
web spun by 1(self. He who cuts off this bond, retire from the world, 
with no clinging, will leave all sorrow behind (Dharmapada 347). He 
who has reached the goal, without fear, without craving and without 
desire, has cut off the thorns of life. Thịs 1s his final mortal body 
(Dharmapada 351). He who Is without craving, without attachmernt; 
who understands subtleties of words and meanings; they are truly a 
great wIse who bear the final mortal body (Dharmapada 352). Strive 
hard to cut off the stream of desires. Oh! Brahman! Knowing that all 
conditioned things will perish. Oh! Brahman! You are a knower of the 
Unmade Nirvana! (Dharmapada 383). 

The second Imessenger is Ánger: Anger 1s an emotional response fo 
something that 1s Inapproprlate or unJust. If one does not obtain what 
one 1s øreedy can lead to anger. Anger 1s an emotion Involved 1n self- 
protection. However, according to Buddhist doctrines, anger manIfests 
1fself in a very crude manner, destroying the practitioner In a most 
effective way. Thus, according to the Buddha's teachings In the 
Dharmapada Sutra, to subdue anger and resentment, we must develop 
a compassionate mind by meditating on loving kindness, pity and 
compassion. According to Buddhism, the basis of anger 1s usually fear 
for when we get angry we feel we are not afraid any more, however, 
this 1s only a blind power. The energy of anger, IÝ Ifs not so 
destructive, It may not be of any constructive. In fact, extreme anger 
could eventually lead us even to taking our own life. Thus the Buddha 
taught: “When you are angry at someone, let step back and try to think 
about some of the positive qualitles of that person. To be able to do 
this, your anger would be reduced by Its own.” A man was rowing his 
boat upstream on a very misty morning. Suddenly, he saw another boat 
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coming downstream, not trying to avoid him. lt was coming straight at 
him. He shouted, "Be careful†" but the boat came right into hìm, and his 
boat was almost sunk. The man became very angry, and began to shout 
at the other person, to give him a piece of his mind. But when he 
looked closely, he saw that there was no one in the other boat. 
Charlotte Joko Beck wrote in Nothing Special: "There's a killer shark 
in everybody. And the killer shark 1s unexperienced fear. Your way of 
covering If up 1s to look so nice and do so mụch and be so wonderful 
that nobody can possibly see who you really are, which 1s someone 
who 1s scared to death. As we uncover these layers of rage, IfS 
Important not to act out; we shouldnt inflict our rage on others. In 
øenuine pracfice, our raøe 1s simply a stage that passes. But for a time, 
Wwe are more uncomfortable than when we started. Thats Inevitable; 
we're becoming more honest, and our false surface style 1s beginning to 
dissolve. The process doesn't go on forever, but It certainly can be most 
uncomfortable while 1t lasts. Occasionally we may explode, but thats 
better than evading or covering our reaction." Zen practitioners should 
always remember that hatred 1s one of the three fires which burn in the 
mind until allowed to die for fuelling. Anger 1s also one of the mula- 
klesa, or root causes of suffering. Anger manifests itself in a very crude 
mamner, destroying the practitloner In a most effecftive way. To subdue 
anger and resentment, we must develop a compassionate mind. Às In 
the case of lust or sense-desire, It Is unwise or unsystematic attention 
that brings about 1ll-will, which when not checked propagates 1tself, 
saps the mind and clouds the vision. It distorts the entire mind and 1ts 
properties and thus hinders awakening to truth, and blocks the path to 
†reedom. Lust and ilI-will based on Ignorance, not only hamper mental 
growth, but act as the root cause of strife and dissension between man 
and man and naton and nation. Besides, Zen practitioner should 
always pay close attention to your breathing because there 1s surely a 
so-called reciprocal character of mind and breathing (Prana), which 
means that a certain type of mind or mental activity 1s Invariably 
accompanied by a breathing of corresponding character, whether 
transcendental or mundane. For Instance, a particualr mood, feeling, or 
thought 1s always accompanied, manifested, or reflected by a breathing 
of corresponding character and rhythm. Thus anger produces not 
merely an inflamed thought-feeling, but also a harsh and accentuated 
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"rouphness”" of breathing. On the other hand, when there Is a calm 
concentfration on an intellectual problem, the thought and the breathing 
exhibit a like calmness. 

The thi messenger is Affachunenf: Attachment or Love growing 
Írom thinking of others. Love also means the mind of affection 
attached to forms, which binds us with the ties of worldly passions and 
desires. Attachments are what keep us continuing the cycle of rebirth. 
According to the Buddha, becoming enlightened 1s nothing other than 
cutting off all attachments. We can become attached to either people, 
things, experiential states, our own thoughts, or preconceptions. 
Attachments in Buddhist point of view Include greed, anger, afflictions, 
love-attachment, delusion, stupidity, arrogance, doubt, improper views, 
and so on. In the Four Noble truths, Buddha Shakyamumi taught that 
attachment to self 1s the root cause of suffering. From attachment 
(craving) springs grIef and fear. For him who is wholly free from 
attachment, there 1s no grief and much less fear. The more attachments 
one has, the more one suffers). According to the Buddha Birth Story, 
there 1s a story about the Trapper and the Monkey. How does a trapper 
catch a monkey? He takes a coconut and makes a small hole In it. He 
then puts some peanuts Inside and outside the coconut. Before long, a 
monkey wIll come and eat the peanuts on the ground. Then he wIll put 
his hand In the coconut to reach the peanuts inside. Holding the peanuts 
makes his hand bigger, so now he cannot pull it out through the hole. 
He cries and gets angry, but wIll not open his hand and let the peanuts 
go. Finally, the trapper comes and catches him. We are like the 
monkey. We want to be free from suffering, but we wIll not let go our 
desires. In this way we remain caught in Samsara because of our own 
ATTACHMENTS. 

The ƒourth rmmessenger 1s Elevated Pride: Elevated Pride means 
arrogance or haughtiness. Arrogance and pride, a kind of klesa, one of 
the five higher bonds of desire. Pride 1s asserting superIorlfy OVer 
inferiors and equality with equals. Looking down on others. Haughty 
people are self-aggrandized and boasting. They tend to bully therr 
superiors and trample the Inferlor. They refuse to learn any more or 
listen to advice or explanations; and as a result commit regretable 
errors. Zen practiioners should always remember that conceit and 
ingratitude belong to the eiphth army of Mara. Conceit arises when 
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practiioners begin fo experlence Joy, rapture, deligpht, and other 
Interesting things In practice. At this point they may wonder whether 
their teacher has actually attained this wondrous stage yet, whether 
other practiioners are practicing as hard as they are, and so forth. 
Conceit most often happens at the stage of Insight when practitloners 
perceive the momerntary arising and passing away of phenomena. Ít 1s 
a wonderful experience of being perfectly present, seeing how obJecfs 
arise and pass away at the very moment when mindfulness alights on 
them. At this particular stage, a serles of defilements can arise. They 
are specifically known as the “vipassana kilesas,” defilements of 
Iinsight. Since these defilements can become a harmful obsftacle, 1t 1s 
Important for practitioners to understand them clearly. The scrIptures 
tell us that mana or conceit has the characteristic of bubbly energy, of a 
great zeal and enthuslasm arising In the mind. One overflows with 
energy and 1s filled with self-centered, self-glorifying thoughts like, 
“Ƒm so greaf, no one can compare with me.” À prominent aspect of 
conceIt 1s “stiffness and rigidity.” One”s mind feels stiff and bloated, 
like a python that has Just swallowed some other creature. This aspect 
of mana 1s also reflected as tension ¡in the body and posture. Its victims 
get big-headed and stiff-necked, and thus may find 1t difficult to bow 
respecffully to others. Conceit 1s really a fearsome mental sfate. It 
destroys gratitude, making 1t difficult to acknowledge that one owes 
any kind of debt to another person. Forgetting the good deeds other 
have done for us in the past, one belittles them and denigrates theIr 
virtues. Not only that, but one also actively conceals the virtues of 
others so that no one will hold them In esteem. All of us have had 
benefacfors 1n our lives, especially in childhood and younger days. Our 
parents, for example, gave us love, education and necessifies of life at 
a tne when we were helpless. Our teachers gave us knowledge. 
Friends helped us when we got Into trouble. Remembering our debts to 
those who have helped us, we feel humble and grateful, and we hope 
for a chance to help them in turn. The Buddha taught: there are two 
types of rare and precious people in the world. The Íirst types Is a 
benefactfor, one who 1s benevolent and kind, who helps another person 
for noble reasons, sparing no effort to help beings liberate themselves 
from the sufferings of samsara. The second type 1s the one who 1s 
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grateful, who appreciates the good that has been done for him or her, 
and who tries to repay 1t when the time 1s ripe.” 

The fIth messenger is lgnorance: [gnorance 1s the main cause of 
our non-enlightenmert. Ignorance os only a false mark, so 1t 1s subJect 
to production, extinction, Increase, decrease, defilement, purify, and so 
on. lgnorance 1s the main cause of our bírth, old age, WOrry, grIef, 
misery, and sickness, and death. In Buddhism, Avidya 1s Ignorance or 
noncognizance of the four noble truths, the three preclous ones 
(triratna), and the law of karma, etc. Avidya 1s the first link of 
conditionality (pratityasampada), which leads to entanglement of the 
world of samsara and the root of all unwholesome in the world. Thịs 1s 
the primary factor that enmeshes (làm vướng víu) beings In the cycle of 
bĩrth, death, and rebirth. In a Buddhist sense, 1t refers to lack of 
understanding of the four noble truths (Arya-satya), the effects of 
actions (karma), dependent arising (pratitya-samutpada), and other key 
Buddhist doctines. In Madhyamaka, “Avidya” refers to the 
determination of the mind through ideas and concepts that permit 
beIngs to construct an ideal world that confers upon the everyday world 
1fs forms and manifold quality, and that thus block vision of reality. 
“Avidya” 1s thus the nonrecognition of the true nature of the world, 
which 1s empty (shunyata), and the mistaken understanding of the 
nature of phenomena. Thus “avidya” has a double function: Ignorance 
veils the true nature and also constructs the 1llusory appearance. 
“Avidya” characterizes the conventional reality. For the Sautrantikas 
and Vaibhashikas, “Avidya” means seeing the world as unitary and 
enduring, whereas In realify 1t 1s manifold and Impermanent. “Avidya” 
confers substantiality on the world and Its appearances. In the 
Yogachara's view, “avidya” means seeing the object as a unit 
independent of conscIousness, when In reality 1t 1s Identical with 1t. 

The sixth messenger is Wrong Views: In Buddhism, perverted 
views means holding to the real existence of material things or viewIing 
the seeming as real and the ego as real, or not recognizing the doctrine 
of causality and karma. Perverted (wrong) views or OpInIOnS, not 
consistent with the dharma, one of the five heterodox opinions and ten 
evIls. “Wrong views” are attitudes and doctrines that are antithetical to 
the teachings and practices of Buddhism. In Indian Buddhism, seven 
false views are commonly enumerated: 1) belief in a truly existent self 
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(atman); 2) reJection of the working of cause and effect (karma); 3) 
eternalism or belief that there 1s a soul that exists after death; 4) 
annihhilationism or belief that the soul persishes after death; 5) 
adherence to false ethics; 6) perceiving negative actions as good; and 
7) doubt regarding the central tenets of Buddhism. There were at least 
sixty-two heretical views (views of the externalist or non-Buddhist 
views) In the Buddhaˆs time. Practiioners should always remember 
that only Right understanding alone can help remove these Inverted 
wrong views and helps us to cognize the real nature that underlies all 
appearance. It is only when we come out of this cloud of 1llusions and 
perversions that we shine with true wisdom like the full moon that 
emerges brilliant from behind a black cloud. 

The seventh messenger is Doubí: Doubt sigmfies spiritual doubt, 
from a Buddhist perspective the Inability to place confidence in the 
Buddha, the Dharma, the Sangha, and the training. Bernard Glassman 
and Rick Flields wrote in 'Instructions to the Cook': "Doubt 1s a state of 
openness and unknowing. Its a willingness to not be in charge, fo not 
know what 1s going to happen next. The state of doubt allows us to 
explore things in an open and fresh way. Like water, doubt 1s fluid. lt 
had no fixed position. lf you pour water Into a round container, 1t 
becomes round, and IŸ you pour water Infto a square con(taIner, 1t 
becomes square. In the same way, doubt or unknowing flows In 
accordance with the situation. Ifs the state of surrender, of being open 
to what 1s. Only when we raise sufficient doubt and questioning can we 
go further. Our problem with doubt 1s that we take 1t to be a negative 
thing. We think that because we dont understand or because we are 
not sure, there 1s something wrong. When we get caught by the 
negative aspects of doubt, we wallow In self-pity. How come [I cant 
see 1t? we say. But this doubt can be positive. Positive doubt can allow 
us fO see what this life 1s about. It can help us get rid of our 
complacency." Doubting ¡is natural. Everyone starts with doubts. We can 
learn a great deal from them. What 1s important 1s that we do not Identify with 
our doubts. That 1s, do not get caught up in them, leting our mind spin In 
endless circles. Instead, watch the whole process of doubting, of wondering. 
See who 1t 1s that doubts. See how doubts come and go. Then we will no 
longer be victimized by our doubts. We will step outside of them, and our 
mind will be quiet. We can see how all things come and go. Let go of our 
doubts and simply watch. This 1s how to end doubting. 
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Chương Mười Ba 
Chapter Thirteen 


Ma Chướng Nơi Tám Ngọn Gió Độc 


Vào thời Đức Phật còn tại thế, tại Ấn Độ, tiện nghi vật chất còn 
thiếu sót nhiều so với ngày nay và sự khổ đau phiền não của con người 
rất dễ nhận thấy. Ngày nay với sự tiến bộ của nền văn minh nhân loại, 
có thể mang con người tới các hành tinh xa xôi, nhưng không làm cho 
con người giảm thiểu được những khổ đau phiển não căn bản nhất. Tại 
sao con người trong nền văn minh hiện đại không có khả năng làm 
giảm thiểu những khổ đau phiền não? Phật giáo thấy rằng thế giới 
chúng ta đang sống là một thế giới còn đầy dẫy dục vọng mê cuồng, 
còn quá nhiều ham muốn thể chất. Tình cảm của con người luôn 
nhuốm thêm sắc dục; tình cảm không thuần túy biểu lộ tự trong tâm 
thanh sạch, mà pha lẫn tánh sinh lý và bối cảnh xã hội. Chính vì vậy 
mà Đức Phật gọi cảnh giới chúng ta đang sống là “Dục giới”, một thế 
giới mà tứ tướng sinh, trụ, dị, diệt còn tùy thuộc hoàn toàn vào vật dục, 
vào đam mê thể chất. Ví dầu có những bậc tu hành đạt tới cảnh giới 
cao hơn cảnh giới chúng ta là “Sắc giới”, như là thế giới của thần tiên, 
thế giới mà tứ tướng không hiện ra bằng vật dục, mà bằng sự cảm ứng 
sắc tánh. Hoặc giả có bậc tu chứng cao hơn nữa, là cảnh giới “Vô 
Sắc”, ở đây đời sống không bằng vật dục hay sắc tính, mà bằng thức 
quan tương ứng tương giao, nhưng vẫn còn trong vòng sanh tử, nghĩa là 
vẫn còn khổ đau phiền não. Vì dục vọng mà con người dùng hết năng 
lượng của mình để tìm kiếm cho được càng nhiều vật chất, và khi có 
rồi thì họ lại không thấy thỏa mãn với những thứ mình đang có, phải có 
được ngày càng nhiều những thứ khác nữa. Thực tế cho thấy, càng có 
nhiều con người ta càng ham muốn có thêm. Nghĩa là họ chẳng bao 
giờ cảm thấy hạnh phúc và hài lòng với những gì mà họ có. Theo Kinh 
Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có tám ngọn gió khuấy lên dục 
vọng, làm cẩn trở hành giả trên bước đường tu tập giác ngộ. Chúng còn 
được gọi là Bát Pháp Thế Gian vì chúng cứ theo nhau tiếp diễn khi thế 
giới còn tổn tại. Sự vừa ý khi vinh, khi được..., và sự phẫn uất khi nhục 
thua. Sở đĩ gọi là “Bát Phong” vì chúng là tám ngọn gió làm ngăn trở 
sự phát triển của hành giả trên bước đường giác ngộ và giải thoát. Khi 
tám ngọn gió chướng này thối, con người cảm thấy bị chúng xâu xé, vì 
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vậy mà họ cố chạy lại đầu này để trốn đầu kia, cứ như thế mà họ tiếp 
tục bị xoay vần trong luân hồi sanh tử. Tám ngọn gió độc này chính là 
những ma chướng lớn trên đường tu tập của người Phật tử. 

Ngọn gió độc thứ nhất là Đắc: Người ta luôn có khuynh hướng 
bám víu lấy lợi lộc, danh thơm, tiếng khen, và vui sướng; ngược lại, 
ghét bỏ sự thua lỗ, tiếng xấu, sự chê trách, và khổ đau. Thật vậy, đời 
là một chuỗi được thua, nhưng con người chỉ thỏa mãn nếu được và 
khổ sở nếu thua, chính vì thế mà cứ mãi khổ sở. Cuộc đời nếu mãi 
được thì cười thua thì khóc, thì cuộc đời không đáng để sống nữa. 
Chính vì thế mà Đức Phật dạy: “Trong mọi ngang trái, ta phải tổ ra có 
tỉnh thần mạnh và can đảm, duy trì tinh thần quân bình thích hợp. Cuộc 
đời của những người tại gia phải có lúc lên lúc xuống khi tranh đấu với 
đời, muốn ít bị thất vọng, con người phải sẵn sàng chấp nhận điều tốt 
cũng như điều xấu.” Vào thời Đức Phật còn tại thế, có một mệnh phụ 
quý phái cúng dường thực vật cho ngài Xá Lợi Phất và chư Tăng. 
Trong khi đang dâng thực phẩm cúng dường, bà nhận được giấy báo tin 
bất hạnh đã xãy ra cho gia đình bà. Không chút rối loạn, bà bình nh 
bỏ lá thư vào túi rồi vẫn tiếp tục dâng thức ăn đến chư Tăng làm như 
không có chuyện gì xãy ra. Một nô tỳ mang bình sữa để cúng dường, 
ngạc nhiên đến nỗi trợt té làm bể bình sữa vì ngỡ rằng khi nghe tin nầy 
chắc chắn bà nầy sẽ không khỏi khổ đau phiển não. Nghĩ rằng thế nào 
bà nầy cũng buồn vì cái bình bị vỡ, ngài Xá Lợi Phất liền khuyên giải 
bà và nói rằng tất cả những gì có thể vỡ được thì một ngày nào đó 
cũng sẽ bị vỡ. Bà nói: “Thế nào là cái mất không đáng kể? Tôi vừa 
nhận được tin bất hạnh đã xãy ra cho gia đình tôi. Tôi chấp nhận, tôi 
vẫn bình tĩnh. Tôi vẫn tiếp tục hầu hạ quý ngài mặc dù nhận được tin 
buồn.” Sự dũng cảm của người đàn bà nầy thật đáng được ca ngợi. 
Theo Kinh Duy Ma Cật, Phẩm Mười. Các Bồ Tát nước Chúng Hương 
hỏi Ngài Duy Ma Cật: “Bồ Tát phải thành tựu mấy pháp ở nơi cõi nầy 
làm không lầm lỗi, được sanh về cõi Tịnh Độ?” Duy Ma Cật đáp: “Bồ 
Tát thành tựu tám pháp thời ở cõi nầy làm không lầm lỗi, được sanh về 
cõi Tịnh Độ: Một là lợi ích chúng sanh không mong báo đáp. Hai là 
thay thế tất cả chúng sanh chịu mọi điều khổ não. Ba là bao nhiêu 
công đức đều ban cho tất cả chúng sanh. Bốn là lòng bình đẳng đối với 
chúng sanh khiêm nhường không ngại, đối với Bồ Tát xem như Phật. 
Năm là những kinh chưa nghe, nghe không nghi. Sáu là không chống 
trái với hàng Thanh Văn. Bảy là thấy người được cúng dường cũng 
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không tật đố, không khoe những lợi lộc của mình, ở nơi đó mà điều 
phục tâm mình. Tám là thường xét lỗi mình, không nói đến lỗi người, 
hằng nhứt tâm cầu các công đức. Theo quan điểm Phật giáo, Kinh 
Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm sự thành tựu. Ba thành tựu 
đầu bao gồm Thân Thuộc Thành Tựu, Tài Sản Thành Tựu, và Vô 
Bệnh Thành Tựu. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng không có loài 
hữu tình nào, vì được thân thuộc, tài sản hay vô bệnh thành tựu mà 
được sanh lên thiện thú hay Thiên giới. Hai thành tựu kế tiếp là Giới 
Thành Tựu và Kiến Thành Tựu. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng 
loài hữu tình, vì giới và kiến thành tựu mà được sanh lên thiện thú hay 
Thiên giới. Theo Đức Phật trong Kinh Hoa Nghiêm, Đức Như Lai 
Chánh Đẳng Chánh Giác, chẳng phải do một duyên một sự, mà Như 
Lai xuất hiện được thành tựu là do mười vô lượng sự: Thứ nhất là 
thành tựu là do quá khứ vô lượng bổ để tâm nhiếp thọ tất cả chúng 
sanh. Thứ nhì là thànhtựu là do quá khứ vô lượng chí nguyện thanh tịnh 
thù thắng. Thứ ba là thành tựu do quá khứ vô lượng đại từ đại bi cứu 
hộ tất cả chúng sanh. Thứ tư là thành tựu là do quá khứ vô lượng hạnh 
nguyện tương tục. Thứ năm là thành tựu là do quá khứ vô lượng tu các 
phước trí tâm không nhàm đủ. Thứ sáu là thành tựu là do quá khứ vô 
lượng cúng dường chư Phật và giáo hóa chúng sanh. Thứ bảy là thành 
tựu là do vô lượng quá khứ trí huệ phương tiện thanh tịnh đạo. Thứ tám 
là thành tựu là do quá khứ vô lượng thanh tịnh công đức tạng. Thứ chín 
là thành tựu là do quá khứ vô lượng trang nghiêm đạo trí. Thứ mười là 
thành tựu là do quá khứ vô lượng thông đạt pháp nghĩa làm thành. 
Ngọn gió độc thứ nhì là Thất hay Bất Đắc hay thua kém: Theo 
Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm sự tổn thất: Ba tổn 
thất đầu bao gồm thân thuộc tổn thất, tài sản tổn thất, và tật bệnh tổn 
thất. Không có loại hữu nh nào, vì thân thuộc tổn thất, tài sản tổn 
thất, tật bệnh tổn thất, mà sau khi hoại mạng bị sanh vào khổ giới, ác 
thú, đọa xứ hay địa ngục. Hai tổn thất kế tiếp bao gồm giới tổn thất và 
chánh kiến tổn thất. Chúng sanh phải sa vào ác đạo vì tổn thất nơi giới 
và chánh kiến. Đức Phật dạy: “Phật tử nên can đảm chấp nhận sự thua 
thiệt. Ta phải trực diện với sự thua lỗ một cách bình thản và lấy nó làm 
một cơ hội để trau dồi những đức hạnh cao siêu.” Trong thời Đức Phật 
còn tại thế, một lần ngài đi khất thực tại một làng. Do sự can thiệp của 
Ma vương, Đức Phật không nhận được chút đồ ăn nào cả. Khi Ma 
vương hỏi châm biếm, “Ngài có đói không?” Đức Phật vui vẻ giải 
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nghĩa thái độ tinh thần của những ai thoát khỏi mọi chướng ngại, Ngài 
đáp: “Sung sướng thay, chúng ta sống không bị điều gì chướng ngại. Ta 
thường sống an vui như các vị thần ở cõi Trời Quang Âm. Một dịp 
khác, Đức Phật và các đệ tử của Ngài an cư vào mùa mưa tại một ngôi 
làng theo lời mời của một người Bà La Môn. Người nầy quên hẳn việc 
tiếp tế thực vật cho Đức Phật và Tăng Già. Trong suốt ba tháng, ngài 
Mục Kiển Liên đã phải xung phong dùng thần thông đi xin đồ ăn, thế 
mà Đức Phật không hề có một lời phàn nàn và chịu dùng cổ khô của 
ngựa do một ông lái ngựa cúng dường. 

Ngọn gió độc thứ ba là Vĩnh hay Danh Văn: Vinh nhục là một 
cặp hoàn cảnh trần thế không thể tránh được mà ta phải đương đầu 
trong đời sống hằng ngày. Chúng ta luôn thích thú với vinh và luôn 
ghét nhục. Danh dự làm ta vui sướng và nhục làm chúng ta buôn khổ. 
Chúng ta ham thích trở nên nổi tiếng. Nhiều người ao ước thấy hình 
ảnh của mình trên tạp chí bằng bất cứ giá nào. Chúng ta rất vui mừng 
khi thấy những hoạt động của mình được đem ra quảng bá, dù những 
sinh hoạt ấy hoàn toàn không có nghĩa lý gì, và đôi khi chúng ta quảng 
bá quá mức. Chúng ta phải công nhận rằng bản chất tự nhiên của con 
người là cảm thấy sung sướng và hạnh phúc khi danh của ta lan rộng. 
Nhưng qua kinh nghiệm thực tế, danh dự nào rồi cũng sẽ qua đi, chúng 
sẽ tiêu tan thành mây khói trong một sớm một chiều. Muốn có danh 
dự, nhiều người sẵn sàng lo lót hay cho các món tiển lớn lao cho những 
người có quyển hành để làm cho thiên hạ biết đến; một số người trưng 
bày lòng hảo tâm bằng cách cúng dường cả trăm chư Tăng Ni, nhưng 
họ lại hoàn toàn lạnh nhạt trước sự đau khổ của người nghèo, hay láng 
giểng thiếu thốn. Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 21, Đức 
Phật dạy: “Người thuận theo lòng dục để mong được danh tiếng, khi 
danh tiếng vừa nổi thì thân đã mất rồi. Ham muốn cái danh tiếng 
thường tình mà không lo học đạo chỉ uống công mệt sức mà thôi. 
Giống như đốt hương khi người ta ngửi được mùi thơm, thì cây hương 
đã tàn rồi. Cái lửa hại thân theo liền cái danh tiếng.” 

Ngọn gió độc thứ tư là Nhục: Chắc chắn chúng ta sẽ không nghe 
lọt tai hay xao động khi phải chịu những điều nhục nhã. Lần nữa, đây 
là bản chất tự nhiên của con người. Phải mất nhiều thời gian mới xây 
dựng được vinh dự, nhưng vinh dự nầy có thể bị vùi chôn trong nháy 
mắt. Chuyện nầy dễ hiểu vì bản chất con người là luôn thích khen 
mình chê người. Không ai có được miễn trừ những lời chê trách. Bạn 
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có thể sống một đời như Đức Phật, nhưng bạn vẫn không được miễn trừ 
những lời phê bình, tấn công hay mạ ly. Thời Đức Phật còn tại thế, 
Ngài là một người nổi tiếng nhất về đức hạnh, nhưng cũng là người bị 
nói xấu nhiều nhất thời bấy giờ. Một số người chống đối Đức Phật đã 
phao tin về một phụ nữ thường ngủ lại đêm trong tu viện, nhưng họ đã 
thất bại trong âm mưu hèn hạ nầy. Thế là họ quay sang phao tin Đức 
Phật và các đệ tử của Ngài đã giết chết người đàn bà và chôn xác 
trong đống rác hoa héo tàn trong tu viện. Tuy nhiên, về sau nầy chính 
những người nầy đã xác nhận chính họ là thủ phạm. Không cần thiết 
phải phí phạm thì giờ để cải chánh những báo cáo sai lầm trừ phi 
những hoàn cảnh bắt buộc cần thiết sự sáng tỏ. Kẻ địch sẽ hài lòng khi 
thấy bạn bị đau. Đó là điều kẻ địch mong muốn. Nếu bạn dửng dưng 
thì những xuyên tạc như vậy sẽ rơi vào những lỗ tai điếc. Không thể 
nào có thể ngăn chận những lời buộc tội, đồn đãi và rỉ tai sai lầm, nên 
trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, Hòa Thượng Dhammananda 
đã dạy: Thấy lỗi người khác, ta nên cư xử như một người mù. Khi nghe 
thấy những lời bình phẩm bất công của người khác, chúng ta nên xử sự 
như một người điếc. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: Giống như sư 
tử không run sợ trước những tiếng động. Giống như luồng gió không 
bám víu vào mắt lưới. Giống như hoa sen không bị hôi tanh bởi bùn nơi 
nó mọc lên. Chúng ta đang sống trong một thế giới vẩn đục bùn nhơ. 
Nhiều đóa hoa sen mọc lên từ đó nhưng không nhiễm bùn nhơ, chúng 
tô điểm thế giới. Giống như hoa sen, chúng ta hãy cố gắng sống cuộc 
đời cao thượng thì không ai chê trách được, không quan tâm tới bùn 
nhơ có thể ném vào chúng ta. Đi lang thang một mình như con tê giác. 
Như chúa sơn lâm, sư tử không hề biết sợ. Do bản chất chúng không sợ 
hãi trước những tiếng rống của các con vật khác. Trong thế giới nầy, 
chúng ta có thể nghe những báo cáo trái ngược, lời kết tội sai lầm, lời 
nhận xét đê hèn của những giọng lưỡi buông lung. Gống như sư tử, ta 
không nên nghe. Giống như quả tạ Bu-mơ-ren, ném ra rồi sẽ quay về 
chỗ cũ, tin đồn sai lầm sẽ chấm dứt ngay nơi chúng phát xuất. Nói xấu 
về người khác, ta nên cư xử như một người ngu. Chó sủa mặc chó, 
khách lữ hành vẫn tiếp tục tiến bước. Chúng ta nghĩ sẽ bị ném bùn nhơ 
thay vì hoa hồng. Như vậy chúng ta sẽ không bị thất vọng. Dù khó 
khăn chúng ta nỗ lực trau dồi không luyến chấp. Một mình ta đến, một 
mình ta đi. Không luyến chấp là hạnh phúc trên thế giới nầy. Không 
quan tâm đến những mũi tên độc phóng ra bởi giọng lưỡi buông lung, 
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một mình chúng ta lang thang phục vụ tha nhân với hết khả năng. Thật 
là lạ lùng những vĩ nhân bị phỉ báng, nói xấu, đầu độc, hành xác và bị 
bắn. Nhà hiển triết Socrates bị đầu độc, chúa Jesus cao thượng bị đóng 
đinh tàn nhẫn trên thập tự giá, Gandhi bị bắn chết, vân vân. Thế giới 
nầy đầy rẫy chông gai sỏi đá, không thể nào chúng ta chuyển chúng 
hết được. Nhưng nếu chúng ta phải bước vào những chướng ngại ấy, 
thay vì cố gắng loại bỏ chúng đi là không thể được, chúng ta hãy theo 
lời khuyên là nên mang một đôi giày để bước cho khỏi bị đau. Đại 
trượng phu không màng tới danh dự hay mất danh dự, vinh hay nhục. 
Họ không rối trí khi bị công kích hay phỉ báng, vì những việc làm của 
họ không phải vì muốn có tên tuổi hay danh dự. Họ không màng tới 
người khác công nhận hay không công nhận sự phục vụ của họ. Làm 
việc, họ có toàn quyền nhưng không phải là để hưởng cái quả của việc 
làm ấy. 

Ngụn gió độc thứ năm là Khen Ngợi: Bản chất đặc biệt của Khen 
là điều tự nhiên là ta hãnh diện khi được khen và buồn phiển khi bị 
chê. Khen nếu đáng giá thì nghe rất bùi tai. Nếu không đáng giá, như 
trường hợp nịnh bợ, tuy thích thú mà thực chất là lừa bịp. Tuy nhiên, 
chúng chỉ là những vang vọng, không tạo ảnh hưởng gì nếu chúng 
không đến tai chúng ta. Từ quan điểm trần thế, lời khen có thể đem lại 
đặc ân đặc lợi hay đặc quyển. Tuy nhiên, bậc đại trượng phu không 
cần đến nịnh bợ, và cũng không mong muốn được người khác nịnh bợ. 
Cái gì đáng khen, họ khen, không đố ky. Cái gì đáng trách, họ trách 
không khinh thường mà vì muốn sửa đổi người. Tóm lại, những gì đáng 
tán tụng nên tán tụng một cách nghiêm chỉnh. Theo Kinh Hoa Nghiêm, 
Phẩm 27, có mười Pháp xưng tán chỗ ngợi khen ngợi. Khi nhập vào 
nhứt thiết trí chúng sanh sai biệt thân đại tam muội, chư Bồ Tát sẽ trụ 
được mười pháp xưng tán chỗ ngợi khen. Thứ nhất là nhập vào chơn 
như nên gọi là Như Lai. Thứ nhì là vì giác ngộ tất cả pháp nên gọi là 
Phật. Thứ ba là vì được tất cả thế gian khen ngợi nên gọi là Pháp Sư. 
Thứ tư là vì biết tất cả pháp nên gọi là nhứt thiết trí. Thứ năm là vì 
được tất cả thế gian quy-y nên gọi là chỗ sở y. Thứ sáu là vì rõ thấu tất 
cả pháp phương tiện nên gọi là đạo sư. Thứ bảy là vì dẫn tất cả chúng 
sanh vào đạo nhứt thiết trí nên gọi là đại đạo sư. Thứ tám là vì là đèn 
của tất cả thế gian nên gọi là quang minh. Pháp xưng tán chỗ ngợi 
khen thứ chín bao gồm tâm chí viên mãn, thành tựu cứu độ, nhiệm vụ 
đều xong, trụ trí vô ngại, và phân biệt biết rõ tất cả các pháp nên gọi 
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là thập lực tự tại. Thứ mười là khen vì thông đạt tất cả pháp luân nên 
gọi là bực nhứt thiết kiến. 

Ngọn gió độc thứ sáu là Chê Trách: Đa phần phàm phu chỉ chực 
tìm cái xấu mà không bao giờ tìm cái tốt và cái đẹp của người khác. 
Người Phật tử thuần thành nên tuân theo lời Phật dạy về cách ứng xử 
với sự “Khen chê” của thường tình thế tục. Chẳng hạn như có người 
chê bạn hay chê việc làm của bạn. Thường thì bạn cảm thấy bị sỉ nhục. 
Bản ngã của bạn có thể bị tổn thương. Nhưng trước khi để cho ý tưởng 
này phát khởi, bạn nên khách quan xem xét lời chê bai đó. Một mặt, 
nếu sự chê bai được đưa ra có cơ sở hẳn hòi và với ý định xây dựng, 
bạn nên chấp nhận sự chê bai ấy một cách nghiêm chỉnh và dùng nó 
một cách hữu ích cho việc tự cải thiện chính mình. Trái lại, nếu sự chê 
bai đó vô căn cứ và không với thiện ý, bạn cũng không nên giận dữ để 
rồi tổn hại tinh thần của chính mình. Bạn chỉ đơn giản quên nó đi và 
không ai bắt buộc bạn phải chấp nhận lời chê bai vô căn cứ đó. Cổ 
Đức có dạy: “Người không tu luôn chê bai người khác, người biết tu 
phần nào chỉ tự chê chính mình, và người hoàn toàn có tu không than 
trách gì ai cả.” Một Phật tử thuần thành nên học cách đối đầu và giải 
quyết những khó khăn của mình như người hoàn toàn biết tu như lời 
dạy vừa rồi của cổ đức. Một Phật tử thuần thành đừng bao giờ tìm cách 
đỗ trút trách nhiệm cho người khác. Người Phật tử thuần thành cũng 
không nên tự trách lấy mình, vì quy lỗi và trách cứ người khác hay tự 
trách chính mình, với đạo Phật, đều là thụ động, sẽ không giúp ích gì 
được cho người ấy trên bước đường tu tập tự hoàn thiện chính mình. 
Người Phật tử thuần thành, thay vì khiển trách người khác, nên có sự 
can đắm và hiểu biết về vấn đề để đi đến sự giải quyết thỏa đáng hơn. 
Điều này tích cực hơn, và sự tu luyện tích cực ở tâm sẽ giúp giải quyết 
nhiều vấn để, và cũng giúp biến thế giới này thành một nơi tốt đẹp hơn 
cho mọi người sinh sống. Đức Phật dạy: “Người nói nhiều bị chê, người 
nói ít bị chê, người im lặng cũng bị chê. Trong thế giới nầy không ai là 
người không bị chê.” Trên thế gian nầy, trừ Đức Phật ra, không có ai 
hoàn toàn tốt, mà cũng không ai hoàn toàn xấu. Chê dường như là một 
di sản của con người, vì con người ta có thể phục vụ và tận tình giúp 
đở người khác bằng tất cả tấm lòng; tuy nhiên những người được giúp 
đở chẳng những lại quay sang tìm lỗi của người đã từng mang công 
lãnh nợ để cứu giúp mình, mà còn vui mừng trước sự suy sụp của người 
ấy. Một lần Đức Phật được một vị Bà La Môn mời đến nhà để cúng 
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dường. Khi Đức Phật đến, thay vì làm cho Ngài vui, hắn đã thóa mạ 
Đức Phật bằng những lời hết sức thô tục. Đức Phật hỏi: “Này ông Bà 
La Môn, có phải khách đến thăm nhà ông không?” Người Bà La Môn 
trả lời: “Phải.” Đức Phật nói: “Ông làm gì khi khách đến?” Người Bà 
La Môn nói: “Ô! Tôi sửa soạn một bữa tiệc thịnh soạn.” Đức Phật lại 
hỏi: “Nhưng nếu khách không ăn được thì ông phải làm sao với những 
thực vật ấy?” Người Bà La Môn đáp: “Thì chúng tôi phải vui vẻ chia 
nhau ăn.” Đức Phật nói: “Tốt! Này ông bạn Bà La Môn, ông mời ta 
đến đây để cúng dường mà ông lại đối xử với ta bằng những lời thóa 
mạ. Ta không nhận chút nào cả. Làm ơn nhận lại.” Qua câu chuyện 
trên, chúng ta thấy Đức Phật từ bi, không trả thù trả oán. Ngài khuyến 
khích: “Hận thù không thể chấm dứt được hận thù mà chỉ có tình 
thương mới chấm dứt được hận thù.” Phật tử chân thuần nên luôn nhớ 
lời Phật dạy: “Đem ác ý xâm phạm đến người không tà vạy, thanh tịnh 
và vô nhiễm, tội ác sẽ trở lại kể làm ác như ngược gió tung bụi (125).” 
Đức Phật dạy: “Người tự giữ được im lặng trước những lời tấn công 
chửi bới và lạm dụng, người đó đang ở ngay tại Niết Bàn dù rằng chưa 
đạt đượt Niết Bàn thực sư.” Trong lịch sử, không có một vị đạo sư nào 
được hết sức khen ngợi mà cũng bị kịch liệt công kích, chửi rủa và chê 
trách như Đức Phật. Khi Đức Phật đến một xóm Bà La Môn để hóa 
duyên khất thực, Ngài đã bị buộc tội giết một phụ nữ với sự giúp đở 
của các đệ tử của Ngài. Những người không phải là Phật tử tố cáo và 
công kích Ngài đến nỗi ngài A Nan phải thưa với Phật là nên đời đi 
làng khác. Nhân đó, Đức Phật bảo A Nan: “Này A Nan! Nếu những 
người dân làng ấy cũng ngược đãi chúng ta thì sao?” Ông A Nan đáp: 
“Thưa Thế Tôn, thì chúng ta lại di chuyển tới một làng khác nữa.” Đức 
Phật bèn nhắc ngài A Nan: “Này A Nan! Nếu cứ làm như vậy thì tất cả 
xứ Ấn Độ này cũng không có chỗ cho chúng ta dung thân. Hãy kiên 
nhẫn. Những ngược đãi, chửi mắng đó sẽ tự động chấm dứt.” 

Ngọn gió độc thứ bảy là Buồn Khổ: Trạng thái khổ não bức bách 
thân tâm (tâm duyên vào đối tượng vừa ý thì cảm thấy vui, duyên vào 
đối tượng không vừa ý thì cảm thấy khổ). Đức Phật dạy khổ nằm trong 
nhân, khổ nằm trong quả, khổ bao trùm cả thời gian, khổ bao trùm cả 
không gian, và khổ chi phối cả phàm lẫn Thánh, nghĩa là khổ ở khắp 
nơi nơi. Khổ nằm trong nhân, chính vì vậy mà Bồ Tát sợ nhân chúng 
sanh sợ quả, nghĩa là chúng sanh vì mê mờ nên chỉ khi nào quả khổ tới 
mới lo sợ, khi đang gây nhân khổ thì lại không nhận thấy, mà vẫn cứ 
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thản nhiên như không, nhiều khi lại cho là vui sướng. Khổ nằm trong 
quả, gây nhân nào gặt quả nấy, đó là định luật tự nhiên, thế nhưng trên 
đời có ít người công nhận như vậy, ngược lại còn than trời trách đất cho 
những bất hạnh của họ. Khổ bao trùm cả thời gian; từ vô thỉ đến nay, 
cái khổ của chúng sanh chưa bao giờ dứt, đây là một phần của định 
luật nhân quả luân hồi (cứ nhân tạo quả, rồi trong quả có nhân, cứ thế 
mãi không bao giờ ngừng nghỉ). Khổ bao trùm cả không gian; ở đâu có 
vô minh thì ở đó có khổ. Vô minh không những chỉ bao trùm trong thế 
giới nầy mà nó còn trùm khắp vô lượng thế giới. Khổ chi phối cả phàm 
lẫn Thánh. Chúng sanh ở địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, A tu la phải khổ 
sở vô cùng. Loài người bị tham sân sĩ chi phối cũng bị lặn ngụp trong 
biển khổ. Chư Thiên cũng không tránh được khổ vì ngũ suy tướng hiện. 
Cho đến các hàng Thánh Tu Đà Hoàn, Tư Đà Hàm, A Na Hàm, Thanh 
Văn, Duyên Giác, vân vân, vì còn mê pháp, nên không tránh khỏi nỗi 
khổ biến dịch sinh tử. Xem thế nỗi khổ lớn lao vô cùng. Riêng chỉ các 
vị Bồ Tát nhờ lòng đại bi, thường ra vào sinh tử, lấy pháp lục độ để 
cứu độ chúng sanh, mà vẫn ở trong Niết Bàn tự tại. 

Ngọn gió độc thứ tám là Vui Sướng: Theo A Tỳ Đạt Ma Luận (VI 
Diệu Pháp), lạc là một yếu tố thiển na có nghĩa là an lạc hay hạnh 
phúc yên tĩnh. “Sukha” đồng nghĩa với “Somanassa.” Đây là trạng thái 
thích thú không liên quan đến lạc thú vật chất. “Sukha” nầy chính là 
hậu quả của sự từ bổ thú vui vật chất. Dù nghĩa của “Phỉ” và “Lạc” 
liên hệ mật thiết với nhau, chúng vẫn khác biệt nhau, “ph” thuộc về 
hành uẩn (tạo cho hành giả trạng thái cảm nghe hứng thú trong để 
mục), còn “Lạc” là cảm giác giúp cho hành giả thỏa thích hưởng thọ 
để mục. Phỉ được so sánh với một khách lữ hành đi trong sa mạc mệt 
mỏi thấy xa xa có một ốc đảo (trạng thái vui mừng trước khi thật sự 
thọ hưởng). Khi đến tận ốc đảo tắm rửa và uống nước thỏa thích là 
“Lạc.” Lạc giúp ta đối đầu với những triển cái trạo cử và lo âu trong 
thiển na. 

Theo Hòa Thượng Thích Giác Nhiên (Pháp Chủ Giáo Hội Phật 
Giáo Tăng Già Khất Sĩ Thế Giới), tám ngọn gió là tám món bao gồm: 
khen, chê, khổ, vui, lợi, suy, phỉ báng và vinh dự. Những thứ nầy được 
coi như là tám ngọn gió có thể làm lay chuyển và quay cuồng những ai 
không đủ định lực. Tám loại gió nầy chính là một pháp môn dùng để 
khảo nghiệm tâm của người tu. Gặp thuận cảnh hay nghịch duyên tâm 
đều không động. Nếu động tức là tu trì chưa đúng, hay định lực hãy 
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còn kém. Thứ nhất là Khen: Khen hay xưng tán. Nếu có người xưng 
tán mình một câu, mình cảm giác ngọt ngào như ăn đường mật và cảm 
thấy thoải mái. Thứ nhì là Chê: Chê là chê bai. Như có người chê bai 
mình, mình không thích, trong lòng rất khó chịu. Thứ ba là Khổ: Đây là 
khổ não. Gặp chuyện gì phiển hà mình cảm thấy khổ sở. Thứ tư là Vui: 
Vui hay khoái lạc. Gặp điều gì vui sướng không nên lấy làm đắc ý. 
Mọi điều khoái lạc đến thì chúng ta hãy coi đó là một sự khảo nghiệm, 
để thử xem tâm ý của mình ra sao. Thứ năm là Lợi: Đây là lợi ích. 
Được lợi ích mình cảm thấy vui, bị thiệt hại mình cảm thấy buồn, đó là 
sự biểu hiện của sự yếu kém định lực. Thứ sáu là Thất (suy): Thất có 
nghĩa là suy bại. Gặp bất cứ sự gian nan đến đâu, chúng ta không nên 
nao núng, có thất bại cũng không động tâm. Thứ bẩy là Phỉ báng: Ví 
dụ có người nói xấu mình, mình cũng không hề gì. Mình coi chuyện đó 
như không có gì, tự nhiên sóng gió sẽ hết. Thứ tám là Vinh dự: Như có 
người xưng tán mình, truyền tụng hay tôn xưng mình mình cũng không 
nên dao động. Chỉ nên coi các thứ công danh như sương mai còn đọng 
lại bên kiến cửa sổ vào buổi ban mai mà thôi. 

Khi tám ngọn gió chướng này thổi lên, con người cẩm thấy bị 
chúng xâu xé, chạy lại đầu này để trốn đầu kia. Nhưng khi tâm đứng 
yên trong trạng thái an định của thiển quán, nó có thể vững vàng như 
một quả núi, ngay cả khi phải chịu đựng đủ thứ ngược đãi. Đức Phật có 
một vị đệ tử tại gia thường bỏ bê vợ để tu tập hay đi nghe Đức Phật 
thuyết pháp. Điều này khiến cho người vợ giận dữ. Bà vợ không những 
giận chồng mà còn giận luôn cả Đức Phật vì bà cho rằng Đức Phật đã 
dùng ma lực để cướp mất chồng mình. Một hôm, sau khi người chồng 
đi nghe pháp về trễ, bà vợ tìm đến la lối và chưởi rủa Đức Phật. Đức 
Phật chỉ yên lặng ngồi nghe mà không nói một lời. Các đệ tử khác cố 
đẩy người đàn bà ra, nhưng Đức Phật bảo họ đừng làm như vậy. Người 
đàn bà tiếp tục la lối và rồi bỏ đi khi đã mệt mỏi. Sau khi người đàn bà 
đã bồ đi, Đức Phật bèn hỏi các đệ tử: “Nếu có ai đó đem cho các ông 
một món quà mà các ông thích, thì các ông sẽ làm gì?” Các đệ tử trả 
lời: “Bạch Đức Thế Tôn, chúng con sẽ nhận lãnh món quà ấy.” Đức 
Phật hỏi tiếp: “Nếu có ai đó đem tặng món quà mà các ông không 
thích thì các ông sẽ làm gì?” Các đệ tử trả lời: “Bạch Đức Thế Tôn, 
chúng con sẽ không nhận nó.” Đức Phật nói thêm: “Nếu các ông 
không nhận nó, thì món quà đó thuộc về ai?” Các đệ tử trả lời: “Bạch 
Đức Thế Tôn, nó vẫn thuộc về người chủ của nó.” Đức Phật tiếp: “Đó 
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là việc của người đàn bà khi nãy. Bà ấy đem tặng ta một món quà mà 
ta không thích, nên ta không nhận nó. Vậy thì món quà đó vẫn còn 
trong tay bà ta.” Như vậy nếu chúng ta không chạy theo những ngọn 
gió độc của thế gian như được, mất, danh, lợi, chê, khen, vui, buồn, 
vân vân, thì chúng sẽ không ảnh hưởng gì được với chúng ta cả. 

Vào đời nhà Tống có vị thi sĩ tên là Tô Đông Pha, đã từng nghiên 
cứu Phật Pháp thâm sâu, nhưng công phu thiển định còn yếu kép. Tuy 
nhiên, ông cho rằng định lực của mình đã cao. Một hôm, nhân cẩm 
hứng, ông cảm tác bài thơ: 

“Khể thủ thiên trung thiên 
Hào quang chiếu đại thiên 
Bát phong xuy bất động 
Đoan tọa tử kim liên.” 

(Khấu đầu lạy chư thiên 
Hào quang chiếu đại thiên 
Tám gió lay chẳng động 
Sen vàng ngồi ngay ngắn). 

Lúc đó, ông tự nghĩ rằng mình đã khai ngộ, nên muốn có sự ấn 
chứng của Thiển Sư Phật Ấn. Ông sai người qua sông mang bài kệ tới 
chùa Kim Sơn. Thiền sư xem qua liền đề bốn chữ: “Đánh giắm! Đánh 
giấm!” ngay trên bài kệ, rồi đưa cho thị giả mang về. Tô Đông Pha 
xem xong, lửa vô minh bốc cao ngùn ngụt. Ông giận đữ bảo: “Sao lại 
có chuyện nầy?” Đây là bài khai ngộ mà Thiền sư bảo là “Đánh giắm” 
nghĩa là làm sao? Nói xong, ông bèn qua sông tìm Thiển sư Phật Ấn để 
chất vấn. Khi đến chùa thì Thiển Sư Phật Ấn đã chờ sẵn và cười lớn: 
“Chào mừng Đại Học Sĩ họ Tô, bát phong không lay chuyển, nhưng lại 
bị cái đánh giắm đẩy qua sông tới đây! Xin chào!” Tô Đông Pha đang 
cơn giận dữ, nhưng nghe nói đến đó thấy có lý, nên nhìn nhận công 
phu của mình hãy còn non kém nên lễ tạ Thiển sư. Từ đó ông bỏ thói 
“Khẩu Đầu Thiền”. Thế mới biết, công phu thiển định không thể nói 
suông mà được. 


Demormic Hindrances within Eight Poisonous Winds 


At the time of the Buddha, in India, material comfort was much less 
than 1t 1s today and human sufferinsgs and afflictions were more 
noficeable. Nowadays, with all the progress In human civilization that 
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has brought mankind to an age that people can travel to remote planets, 
but human beings are still unable to lessen or abolish the basic 
sufferings and afflictions. Why do people in the modern civilization 
have no ability to lessen their sufferings and afflictions? Buddhism sees 
1n our world that terrific realm of desires and sensual love, where men 
are constantly disturbed from both within ourselves and from social 
infiuences. This 1s, as the Buddha called ¡t, the “world of desire”, which 
brings forth the growth of the four marks of birth, exIstence, decay and 
death, and ultimately all sufferings and afflictions. Even with the world 
Of those who are superlor fo ours, that 1s the “world of pure form,” the 
world of deitiles and fairies whose life rises above all desires to the 
sphere of Iinterplaying motives of forms, there still exIst sufferings and 
afflicions. Or even with a hipher world, the world of no-form 
(arupadhatu) which excludes all desires and form; there exIsts only 
mind, this world 1s still subJect to sufferings and afflictions. Desires 
cause people rush about using their energy trying to collect many more 
materials, and when they have them they find that these do not satIsfy 
them, but they must have more materials. In fact, the more they have 
the more they desire to have. That 1s to say they never feel happy and 
content with what they have. According to the Sangiti Sutfa In the Long 
Discourses of the Buddha, there are eipht winds or influences (or 
worldly conditions) which fan the passions and prevent cultivators from 
advancing along the right path to enlightenment. They are also called 
the Eight Worldly States. They are so called because they continually 
succeed each other as long as the world persists; the approval that has 
the gain, etc., and the resentment that has the loss, etc. They are so 
called “Eipght Winds” because they prevent people from advancing 
along the right path to enlightenment and liberation. When these eight 
worldly winds blow, men find themselves torn between them, they try 
fo run toward one end to flee the other, so they continue endlessly In 
the cycle of birth and death. These eight polsonous winds are big 
demonic obstructions for Buddhists on their paths of cultivation. 

The irst poisonows wind is Gains: People are often swayed either 
by their attachment to gain, fame, praise, and pleasure, or by theIr 
aversion to loss, disgrace, blame, and suffering. In fact, life 1s a process 
of gain and loss, but people only satisfy with gain and feel miserable 
with loss; therefore, people continue to suffer. If life 1s a continuous 


157 


process of temporary happiness of gaIn and suffering of loss, life would 
not worth living any more. Thus, the Buddha taught: “lt 1s under 
adverse circumstances one should remain high and moral courage and 
maintain proper equilibrium. Our life, especially that of lay people, has 
ups and downs while struggling In dally activitles, in order for us fo 
have less disappintment, we should be prepared to accept both the 
good and the bad.” In the time of the Buddha, a noble lady was offering 
food to the Venerable Sariputra and some other monks. While serving 
them, she received a note stating that certain misfortunes had affected 
her family. Without becoming upset, she calmly kept the note In her 
waIst-pocket and continued to serve the monks as 1ƒ nothing had 
happened. A maid who was carrying a pot of ghee to offer to the monks 
was so sfartled that she slipped and broke the pot of ghee. Thinking that 
the lady would naturally fell sorry at the loss, Venerable Sariputra 
consoled her, saying that all breakable things are bound to break. The 
wise lady remarked: “Bhante, what 1s this trivial loss? I have Just 
received a note sfating certain misfortunes have occurred in my family. 
l accepted without losing my balance. I am serving you all despite the 
bad news.” Such brave courage of the lady should be hiphly 
commended. According to the Vimalakirtil, Chapter Tenth, the visiting 
Bodhisattvas (from Fragrant Land) asked: “How many Dharmas should 
a Bodhisatva achieve 1n this world to stop 1s morbid growth 
(defilements) in order to be reborn In the Buddha's pure land?” 
Vimalakirti replied: “A Bodhisattva should bring to perfection eight 
Dharmas to stop morbid growth In this world in order to be reborn In 
the Pure Land.” First, benevolence towards all living beings with no 
expecfation of reward. Second, endurance of sufferings for all living 
beings dedicating all merits to them. Third, impartiality towards them 
with all humility free from pride and arrogance. Fourth, reverence to 
all Bodhisattvas with the same devotion as to all Buddhas (I.e. without 
discrimination between Bodhisattvas and Buddhas. Fifth, absence of 
doubt and suspicion when hearing (the expounding of) sutras which he 
has not heard before. Sixth, abstention from opposition to the Sravaka 
Dharma. Seventh, abstention from discrimination 1n regard to donations 
and offerings received with no thought of self-profit in order to subdue 
his mind. Eiphth, self-examination without contending with others. 
Thus, he should achieve singleness of mind bent on achieving all 
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merits; these are the eight Dharmas. According to the Buddhist points 
of view, the SangIti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there 
are five kinds of gain: gaIn of relatives, gain of wealth and gain of 
health. Devout Buddhists should always remember that no beings arIse 
in a happy, heavenly state after death because of the gain of relatives, 
wealth and health. The next two gaIns are gain of morality and gaIn of 
right views. Devout Buddhists should always remember that beIngs are 
reborn In a happy or heavenly state because of gains In morality and 
ripht views. According to the Buddha in The Flower Ornament 
Scripture, the Buddha, the one who realizes Thusness, the worthy, the 
truly awake, becomes manifest, not by one condition, not by one 
phenomenon, but by means of infinite phenomena. It 1s accomplished 
by ten Infinitles of things: Flrst, It 1s accomplished by the mind of 
enlightenment that took care of Infinite sentient beings 1n the past. 
Second, It is accomplished by the Infinite supreme aspirations of the 
past. Third, it is accomplished by great benevolence and compassion, 
which Infiimtely save all sentient beings 1n the past. Fourth, 1t 1s 
accomplsihed by Infinite continuous commitments of the past. Fifth, 1t 
Is accomplished by infinite cultivation of virtues and knowledge 
tirelessly in the past. Sixth, it is accomplished by Infinite services of 
Buddhas and educatlon of sentient beings In the past. Seventh, 1t 1s 
accomplished by infinite pure paths of wisdom and means in the past. 
Eighth, It 1s accomplished by Infinite pure virtues of the past. Ninth, 1t 1s 
accomplished by Infinite ways of adornment In the past. Tenth, 1t 1s 
accomplished by Iinfinite comprehensions of principles and meanings In 
the past. 

The second poisonous wind is Loss: According to the sang1ti Sutta 
1n the Long Discourses of the Buddha, there are five kinds of loss: The 
first three losses include loss of relatives, loss of wealth, and loss of 
health. No beings fall Iinto an evil state or a hell state after death 
because of loss of relatives, wealth or health. The next two losses 
include loss of morality and loss of right view. Beings do fall into an 
evil state or a hell state by loss of morality and right views. The 
Buddha taught: Buddhists should courageously accept losses. One must 
face these losses with equanimity and take them as an opportunity to 
cultivate our sublime virtues. At the tine of the Buddha, once the 
Buddha went seeking alms In a village. Owing to the interventlon of 
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Mara, the Buddha dịd not obtain any food. When the Mara questioned 
the Buddha rather sarcastically whether he was hungry or not, the 
Buddha solemnly explained the mental attitude of those who were Íree 
from Iimpediments, and replied: “Ah, happily do we live, we who have 
no Iimpediments. Feeders of joy shall wee be even as the gods of the 
Radiant Realm.” On another occasion, the Buddha and his disciples 
observed the rainy season In a village at the Inviftation of a Brahmin 
who, however, completely forgot to attend the needs of the Buddha and 
the Sangha. Throughout the period of three months, although 
Venerable Moggallana volunteered to obtain food by his psychic 
powers, the Buddha making no complaint, was contented with the 
fodder of horses offered by a horse dealer. 

The thứ poisonows wind ¡s Yaso or Fame: Honour and dishonour 
are a paIr of Iinevitable worldly conditions that confront us In the course 
of our dally lives. We always welcome honour or fame and dislike 
dishonour. Honour gladdens our heart; dishonour disheartens us. We 
desire to become famous. We long to see our pictures 1n the papers. 
We are greatly pleased when our actfivitiles, however Insignificanf, are 
given publicity. Sometimes we seek undue publicity too. We must 
agree that human natue 1s to feel pleasant and happy when our fame Is 
spread far and wide. But through our practical experlence, fame and 
glory are passing away; sooner or later they wIll vanish. To obtain 
honour, some are prepared to offer gratification or give substantial 
donations to those In power. For the sake of publicity, some exhibit 
their generosity by giving alms to a hundred monks and nuns and even 
more, but they may be totally Indifferent to the sufferings of the poor 
and the needy In the neighbourhood. According to the Sutra In Forty- 
Two Sections, Chapter 21, the Buddha said: “There are people who 
follow emotlon and desire and seek for fame. By the time theIr 
reputation 1s established, they are already dead. Those who are greedy 
for worldly fame do not study the Way and wear themselves out In 
wasted effort. It is Just like a stick of burning incense which, however 
Íragrant Ifs scent, consumes 1fself. So too, greed for fame brings the 
danger of a fire which burns one up In 1s aftermath.” 

The fourth poisonous wind is Dishonouwr: We wIll surely perturbed 
when receiving dishonour. This 1s again the human nature. lt takes a 
long long time to build up a good reputation, but 1n no time the hard- 
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earnng good name can be ruined. This matter 1s not difficult to 
understand because human nature 1s always like that, we always like to 
pralse ourselves and to dishonour others. Nobody 1s exempt from the 
1ll-famed remark even the Buddha. You may live the life of a Buddha, 
but you will not be exempt from criticisms, attacks, and Insults. At the 
time of the Buddha, the Buddha was the most famous for his virtues, 
but he was the one who received the most crifIcisms, attacks and 
1nsults. Some antagonists of the Buddha spread a rumour that a woman 
used to spend the night in the monastery, but they failed because noone 
believed them. Having failed In this mean attempt, thay spread false 
news among the people that the Buddha and his disciples murdered 
that very woman and hid her corpse In the rubbish-heap of withered 
flowers within the monastery. The conspirators admitted that they were 
the culprits. It is needless to waste time 1n correcting the false reports 
unless circumstances compel you to necessitate a clarification. The 
enemy 1s gratified when he sees that you are hurt. That 1s what he 
actually expects. If you are Indifferent, such misrepresentations w1l fal 
on deaf ears. Ít 1s not possible to put a stop to false accusations, repDOTfS 
and rumours; therefore, in The Gems of Buddhism Wisdom, most 
Venerable Dhammananda taupht: In seeing the faults of others, we 
should behave like a blind person. In hearing unJust criticism of others, 
we should behave like a deaf person. In speaking 1ll of others, we 
should behave like a dumb person. Dogs bark, but the caravans move 
on peacefully. We should expect mud to be thrown at us Instead of 
roses. Then there will be no disappointments. Though difficult, we 
should try to cultivate nonattachment. Alone we come, alone we øo. 
Nonattachment 1s happiness In this world. Unmindful of the poIsonous 
darts of uncurbed tongues, alone we should wander serving others to 
the best of our ability. It 1s rather strange that great men have been 
slandered, vilified, poisoned, crucified or shot. Great Socrates was 
polsoned, Noble Jesus Christ, and Gandhi was shot, etc. The world 1s 
full of thorns and pebbles. It 1s Impossible to remove them all. But 1Ï we 
have to walk, in spite of such obstacles, Instead of trying to remove 
them, which 1s Impossible, 1t 1s advisable to wear a paIr of slippers and 
walk harmlessly. In The Dhammapada Sutta, the Buddha taught: Be 
like a lion that trembles not at sounds. Be like the wind that does not 
cling to the meshes of a net. Be like a lotus that 1s not contaminated by 
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the mud from which 1t springs. We are living in a muddy world. 
Numerous lotuses spring therefrom without being contaminated by the 
mud, they adorn the world. Like lotuses we should try to lead 
blameless and noble lives, unmindful of the mud that may be thrown at 
us. Wander alone like a rhinoceros. Being the kings of the forest, lions 
are fearless. By nature they are not frightened by the roaring of other 
animals. In this world, we may hear adverse reports, false accusaflons, 
degrading remarks of uncurbed tongues. Like a lion, we should not 
even listen to them. Like a boomerang, false reports will end where 
they began. Great men are Indifferent to honour, or dishonour. They 
are not upset when they are criticized or maligned for they work not for 
fame, nor for name or honour. They are Indifferent whether others 
recognIze theIr services or not. To work, they have the right but not to 
the fruit thereof. 

The fjƒ(h poisonous wind is Praise: Speclal characteristics of 
Pasamsa 1s that 1t 1s natural to be happy when praised and to be 
depressed when blamed. Praise, If worthy, 1s pleasing to the ears. lf 
unworthy, as In the case of flattery, though pleasing, 1t 1s deceptive. 
However, they all are sounds which will produce no effect 1f they do 
not reach our ears. From a worldly standpoint, a word oŸ praise may 
bring forth special grace, special benefit, or special authority. The wise 
man do not resort to flattery; nor do they wish to be flattered by others. 
The pralseworthy, they pralse without being envious. The 
blameworthy, they blame not contemptuously but out of compassion 
with the obJect of reforming others. In sunmary, the pralseworthy, one 
should praise seriousnessly. According to the Flower Adornment Sutra, 
Chapter 27, there are ten praise-worthy qualities. In the concentration 
of the differentiated bodies of all sentient beings, Enlightening Beings 
are lauded for ten praise-worthy qualiles. First, enter Into True 
Thusness, and so are called Tathagata, those who have arrived at 
Thusness. Seceond, are aware of all truths, and so called Buddha, 
Enliphtened. Third, are praised by all worlds, and so are called 
teachers of truth. Fourth, know all things, and so are called omniscIent. 
Fifth, are resorted by all worlds, and so are called refuge. Sixth, have 
mastered all teaching methods, and so are called the guides. Seventh, 
lead all beings Into universal knowledge, and so are called great 
leaders. Eighth, are lamps for all worlds, and so are called light. The 
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ninth pratise-worthy quality Includes their aspirations are fulfilled; they 
have accomplished salvation; they have done therr tasks; they abide in 
unobstructed knowledge; and individually know all things, so they are 
called adepts of the ten powers. Tenth, thoroughly comprehend all 
cycles of the Teaching, so they are called all-seers. 

The sixíh poisonows wind is Blame: Most oŸ ordinary people are 
prone to seek the ugliness in others but not the good and beautiful. A 
sincere Buddhist should follow the Buddha”s teaching in dealing with 
“Praise and blame” In the secular world. For Instance, assume that 
blame has Just been made about you or your work. Very often In such a 
situatlon you may feel insulted. Your ego may be damaged. But before 
you let such thought to arise, examine that blame obJectively. On the 
one hand, If the blame given ¡1s well-founded and arises with good 
Iintention, you should accept that blame In good faith so as to use 1t 
constructively for self-improvement. On the other hand, 1f If 1s unJust, 
1ll-founded and given with bad Intention, there 1s still no reason to lose 
your temper and damage your own mental health. Just Ignore the 
blame since it is unfrue and you are under no obligation to accept 1t. 
The anclent said: “The uncultivated man always blames others; the 
cultivated man blames himself most of the time, and the fully- 
cultivated man blames no one.”” À sincere Buddhist should learn to face 
and handle his problems like the fully-cultivated man that the ancient 
Just taught. A sincere Buddhist should never try to find a scapegoat on 
which to place the blame. À sincere Buddhist should not try to blame 
anyone, not even on himself or herself, for, to Buddhism, blaming on 
others or on self, is a negative attitude and will not help the person 
advance on the cultivating path to perfect himself or herself. Instead of 
blaming on anyone, a sincere Buddhist should have the courage and 
understanding for a better solution to the problem. Thịs should be more 
posifive, and a positive frame of mind will help solve many problems, 
and also make the world a much better place to live for everyone. The 
Buddha says: “Those who speak much are blamed, those who speak 
little are blamed, and those who are silent are also blamed. In this 
world there Is none who 1s not blamed.” In this world, except the 
Buddha, nobody 1s perfectly good and nobody 1s totally bad. Blame 
seems to be a universal legacy of people, for one may serve and help 
others to the best of one”s ability; however latter, those very persons 


163 


whom one has helped will not only find fault with him who once 
Iincurred debts or sold property to save them; but they wIll also reJoIce 
1n his downfall. On one occasion, the Buddha was Iinvited by a Brahmin 
to his house for alms. When the Buddha arrived at his house, 1nstead of 
entertaining the Buddha, he poured a torrent of abuse with the filthiest 
words. The Buddha politely inquired, “Do visitors come to your house, 
good Brahmin?” The Brahmin said: “Yes.” The Buddha asked: “What 
do you do when the visitors come?” The Brahmin replied: “Oh, we 
prepare a sumptuous feast.” If they don”t eat the food you serve, then 
what would you do?” The Brahmnn said: “We gladly partake of it.” The 
Buddha then said: “Well, good Brahmin, you have Invited me for alms 
and you have entertained me with abuse. I accept nothing. Please take 
1t back.” Through this story, we see that the Buddha did not retaliate. 
The Buddha exhorts: “Hatreds do not cease through hatreds but through 
love alone they cease.” Sincere Buddhists should always remember the 
Buddha's teaching: “Whoever harms a harmless person who 1s pure 
and guiltless, the evil falls back upon that fool, like dust thrown agaInst 
the wind.” (Dhammapada 125). The Buddha says: “He who can keep 
silent himself when attacked, Insulted and abused, he 1s 1n the presence 
of Nirvana although he has not yet attained Nirvana.” In history, there 
was no teacher so hiphly praised as the Buddha and so severely 
crificized, reviled and blamed as the Buddha. When the Buddha arrived 
at a Brahman village to beg for alms, non-Buddhists accused the 
Buddha and his disciples of murdering a woman, and they criticized the 
Buddha to such an extent that the Venerable Ananda appealed to the 
Buddha to leave for another village. The Buddha said: “How, Ananda, 
1f those villagers also abuse us?” Ananda replied: “Well then, Lord, we 
wIll proceed to another village.” The Buddha then reminded Ananda: 
“[hen, Ananda, the whole of India will have no place for us. Be 
patlent. These abuses will automatically cease.” 

The seventh poisonows wind is Dukkha: The Buddha teaches that 
suffering 1s everywhere, suffering 1s already enclosed In the cause, 
suffering from the effect, suffering throughout time, suffering pervades 
space, and suffering governs both philistine and saint. Suffering 1s 
already enclosed In the cause; so If 1s said that the Bodhisattva fears 
the cause while the philistine fears the effect. In fact, human beings do 
not care about the cause when doing what they want. They only fear 
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when they have to suffer from their wrong-doings. Suffering from the 
effect; we always reap what we have sown. This 1s a natural law, but 
some people do not know 1(; instead they blame God or deities for theIr 
misfortune. Suffering throughout time; humankind has suffered from 
time immemorial till now, because suffering never ceases; If 1s part Of 
the law of causality. Suffering throughout space; suffering goes 
together with Ignorance. Since Ignorance 1s everywhere, In this world 
as well as in the Iinnumerable other worlds, sufering also follows 1t. 
Suffering governs both philistine and saint. Those people who are 
damnecd in Hell, in the realm of the starved ghosts, the animals, and 
Asura undergo all kinds of suffering. Human beings driven by greed, 
anger, and Ignorance are condemned to suffer. Deities, when theIr bliss 
1S OVer, suffer from thetr decay body. All saints of Hinayana school, 
except the Arhats, Iincluding the Stream Enterer, the Once-Returner, 
the Non-Returner who are still Infatuated with their so-called 
attainment, are subJect to the suffering from the cycle of birth and 
death. Only the Bodhisattvas are exempt from suffering since they 
voluntarily engage themselves In the cycle In order to save people with 
therr six Noble Paramita Saving Devices. 

The eciphth poisonous wind ¡is Sukkha: According to the 
Abhidharma, “Sukha” is a Jhana factor meaning pleasant mental 
feeling. It 1s Identical with “Joy” or “bliss.” Sukha 1s Identical with 
Somanassa, Joy, and not with the sukha of pleasant bodily feeling that 
accompanies wholesome-resultant body-consciousness. This “Sukha” 
rendered as bliss, 1s born detachment from sensual pleausres; 1t 1S 
therefoe explaned as unworldly or spmiual happiness 
(nramisasukha). Though “Pit” and “Sukha” are closely connected, 
they are distinguished in that “PItI” 1s a conative factor belonging to the 
aggregate of mental formatlons, while “Sukha” 1s a feeling belong to 
the aggregate of feeling. “Piti” 1s compared to the delight a weary 
traveler would experience when coming across an oasis, “Sukha” to his 
pleasure after bathing and drinking. “Sukha” helps us encountering the 
hindrances of restlessness and worry. 

According to Most Venerable Thịch Giac Nhiên (President of the 
International Sangha Buddhist Bhiksu Order), the eight winds that blow 
people who lack samadhi-power. They are dharmas that test our mind, 
to see whether adverse or favorable situations will upset our 
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equilibrium. If they upset us, our cultivation still lacks maturity and we 
are deficlent In the power of samadhi. The first wind 1s Praise: This 
means adulation (flattery). When others praise us, 1t fastes as sweet as 
honey; It 1s a comfortable sensation. The second wind 1s Ridicule: Thịs 
means somebody makes fun of us. If someone mock us, even a little, 
we can not stand ït, and It is a very uncomfortable sensation. The third 
wind Is Pain: This means suffering. When we experience a little bit of 
suffering, we become afflicted. Whenever suffering befalls us, I† 1s a 
test to see whether or not we can forbear it. The fourth wind 1s 
Pleasure: This refers to happiness. We should not let a little happiness 
overwhelm us. All kinds of happy states are tests, to see what we will 
do with them. The fifth wind 1s Gain: This refers to getting advantages. 
We become pleased when we gain benefits and are sad when we lose 
them. This shows a lack of samadhi-power. The sixth wind 1s Loss: This 
refers to failure. No matter what difficulties arise, we oupht to take 
them ïn stride and not be upset when we lose out. The seventh wind 1s 
Defamation: This means slander. If someone Insults us and spreads 
tales about us, we should not mind. We should let it pass, come what 
may. The entire episode will eventually calm down all by 1tself. The 
eipghth wind 1s Honor: This refers to situatlons of exaltation. If we are 
praised by someone and he makes our name known, we should take 1t 
1n stride and regard glory and honor as no more Important than forst on 
the window pane at dawn. 

When these eight winds blow, men find themselves torn between 
them, they try to run to one end to flee the other. But when the mind 1s 
pOoIsed In the tranquil state of meditation, 1t can remain steadfast like a 
mountain, even when we are subJected to all kinds of abuse. The 
Buddha had a lay disciple who often neglected his wife In order to 
practice the Way or to go to listen to the Buddha”s teachings. This 
made his wife feel very angry. She was angry not only with her 
husband, but also with the Buddha. She believed that the Buddha was 
using some mystical power to steal her husband. One day, after her 
husband had come home late, she went to the Buddha and yelled at 
Him with very harsh words. The Buddha sat listening quietly without 
speaking a word. His disciples tried to push the woman away, but the 
Buddha Instructed them not to do that. The woman continued to yell at 
the Buddha and then left when she was tired. After she left, the Buddha 
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asked his disciples: “If someone offers you a gIft that you like, what 
would you do?” The disciples replied: “Lord, we would accept it.” The 
Buddha asked again: “If someone offers you a giIfÍt that you do not like, 
what would you do?” The disciples replied: “Lord, we would not accept 
1t.” The Buddha added: “If you did not accept 1t, what would become of 
1£?” The disciples replied: “It would remain in the owner”s hands.” The 
Buddha continued: “Now Just that has happened with the woman who 
was here. She offered me a disagreeable gift, and [ dịd not accept 1t. So 
that gIft 1s still in her hands.” Thus, If we do not go after these 
polsonous winds of gain, loss, fame, defamation, pralse, ridicule, 
SOrrow, and Joy... there 1s no way they can Impact us. 

In the Sung Dynasty, a poet named Su Tung Po was adept In 
Buddhist study. Although his skill in Zen concentration was Immature, 
he felt himself to be quite accomplished. One day, feeling exuberant 
and possessed by a sudden Inspiration, he penned a verse: 

*I pay my respect to the chief of gods, 
Whose haIrmark-light 1llumines the unIverse; 
The Eight Winds blow me not, as Ï 
Meditate on this purple-golden lotus.” 

He thought he had already gained enlightenment, and he wanted this 
enlightenmernt certified by Zen Master Foyin. Thereupon, he sent his servant 
to Gold Mountain Monastery across the river from his home. The elderly Zen 
Master took a look at the verse the messenger handed him and wrote two 
words on the paper: “Fart! Fart!” and told the attendant to take the message 
back. Su Tung Po read the reply and blew up in a fit of anger. He thundered, 
“How dare youl This 1s my enlightenment testimomial; how dare you call 1t a 
far?” He promptly rowed across the river to talk with the Zen Master. 
Unexpectedly, as soon as he reached the gate of Gold Mountain, Zen Master 
Foyin was waiting for him, to say “Oh, welcome! Welcome to the Great Adept 
Su Tung Po, one who 1s unmoved by the Eight Winds, but who let a couple of 
tiny farts blow him all the way across the rIver. Welcome!” “The two were old 
frnends and fellow cultivators, and they were in the habit of Joking with each 
other. Su Tung Po's vocanic anger, riph( on the verge of exploding, was 
cooled off completely by the truth Zen Master Foyinˆs statement. All he could 
do was admit that his samadhi still lacked maturity and bow Master Foyin. He 
apologized for making a scene, and thereafter he avoided bragsing. Zen skill 
1S proven by practice, not by skill of mouth. If we do not practice what we 
preach, 1t does not count. 
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Chương Mười Bốn 
Chapter Fourteen 


Mười Thứ Ma Chướng Nơi Sắc Uẩn 


Sắc uẩn hay tính vật thể gồm bốn yếu tố, rắn, lỏng, nhiệt và di 
động; các giác quan và đối tượng của chúng. Hình tướng của vật chất. 
Có nhiều loại sắc (vật chất, hình thể, hay hình dáng vật thể. Nội sắc 
(những căn của giác quan như nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân). Ngoại sắc 
(những trần cảnh bên ngoài như màu sắc, âm thanh, mùi thơm, hương 
vị, sự xúc chạm). Khả kiến hữu đối sắc (các sắc trần, trắng, xanh, 
vàng, đỏ, v.v.). Bất khả kiến hữu đối sắc (thanh, hương, vị, xúc). Bất 
khả kiến vô đối sắc (những vật thể trừu tượng). Sắc là hình thể, nhưng 
thường dùng theo nghĩa thể chất, có một vị trí trong không gian, và 
ngăn ngại với những hình thể khác. Vậy, sắc có thể tích, do đó có hạn 
cuộc, bị tùy thuộc. Sắc phát hiện khi hội đủ những nhân duyên nào đó, 
và tùy những nhân duyên ấy mà trụ một thời gian, rồi tiêu diệt mất. 
Sắc vốn vô thường, lệ thuộc, hư giả, tương đối, nghịch đảo và sai biệt. 
Có hình tướng thì gọi là sắc. Sắc cũng có nghĩa là đủ thứ sắc đẹp, hay 
loại nhan sắc khiến cho chúng ta mờ mịt. Thói thường mà nói, mắt 
thấy sắc thường bị sắc trần mê hoặc, tai nghe âm thanh thì bị thanh 
trần mê hoặc, mũi ngửi mùi thì bị hương trần mê hoặc, lưỡi nếm vị thì 
bị vị trần mê hoặc, thân xúc chạm thì bị xúc trần mê hoặc. Trong Đạo 
Đức Kinh có dạy: “Ngũ sắc linh nhân mục manh; ngũ âm linh nhân nhĩ 
lung; ngũ vị linh nhân khẩu sảng”, có nghĩa là năm sắc khiến mắt 
người ta mù, năm âm khiến tai người ta điếc, và năm vị khiến lưỡi 
người ta đớ. Những thứ nầy đều do bởi sắc uẩn mê hoặc. Chính vì vậy 
mà trong Bát Nhã Tâm Kinh, Đức Phật dạy: “Nếu chúng ta khiến được 
cho sắc uẩn là không thì bên trong không có tâm, bên ngoài không có 
hình tướng, xa gần không có vật thể.” Nếu chúng ta làm được như lời 
Phật dạy thì chúng ta không còn gì nữa để mà chấp trước, tức là giải 
thoát rồi vậy. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, Đức Phật dạy: “Ông A 
Nan! Có người mắt lành nhìn lên hư không, lúc đầu không thấy chi. 
Sau đó mắt mỏi, thấy các hoa đốm nhảy rối rít lăng xăng ở giữa hư 
không. Sắc ấm cũng vậy. Ông A Nan! Các hoa đốm đó chẳng phải từ 
hư không mà đến, cũng chẳng phải từ con mắt mà ra.” Thực vậy, ông 
A Nan, nếu nó từ hư không đến, thì sau nó phải trổ lại vào hư không. 
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Nhưng nếu có vật đi ra đi vào, thì không phải là hư không. Nếu hư 
không không phải là hư không, lại không thể để mặc cho hoa đốm sinh 
diệt. Cũng như thân thể của ông A Nan không dung nạp được thêm 
một A nan nữa. Còn như hoa đốm từ con mắt ra, nếu quả thế, tất nhiên 
phải trở vào con mắt. Hoa đốm đã từ con mắt ra thì chắc chắn phải có 
tính thấy. Mà nếu có tính thấy, thì khi đi ra làm hoa đốm giữa hư 
không, khi quay trở lại phải thấy được con mắt. Còn nếu không có tính 
thấy, thì khi đi ra đã làm bóng lòa giữa hư không, đến khi trở về sẽ làm 
bóng lòa ở con mắt. Nếu vậy, khi thấy hoa đốm lẽ ra con mắt không 
mỗi. Sao lại chỉ khi thấy hư không rỗng suốt mới gọi là mắt lành? Vậy 
ông nên biết rằng sắc ấm hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên 
hay tính tự nhiên. Sắc uẩn thuộc về thân, còn bốn uẩn kia thuộc về 
tâm. Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” 
sắc uẩn chứa đựng và bao gồm Tứ Đại: đất, nước, lửa, gió. Tuy nhiên, 
tứ đại không đơn thuần là đất, nước, lửa, và gió như chúng ta thường 
nghĩ. Trong tư tưởng Phật giáo, nhất là trong Vi Diệu Pháp, tứ đại có ý 
nghĩa rộng hơn. Theo Kinh Lăng Nghiêm, quyển thứ Chín, có mười sắc 
ấm ma. Đây là những ma chướng lớn trên đường tu tập của người Phật 
tử. 

Ma chướng thứ nhất là Thân ra khỏi ngại: Đức Phật bảo ông A 
Nan khi đang trong ấy tinh nghiên diệu minh, bốn đại chẳng xen dệt, 
trong giây lát thân có thể ra khỏi chướng ngại. Ấy gọi là minh tính lưu 
dật cảnh hiện tiền, nhờ công dụng tạm thời mà được như vậy. Không 
phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho là Thánh, gọi là cảnh giới tốt. 
Nếu cho là Thánh, thì liền bị quần tà. Äa chướng thứ nhì là Trong 
Thân Nhặt Trùng: Ông A Nan! Lại do tâm ấy, tinh nghiên diệu minh, 
trong thân rỗng suốt. Người đó bỗng nhiên lấy ra các loài giun sán ở 
trong thân. Thân tướng còn nguyên, không bị tổn thương. Đó gọi là tỉnh 
minh lưu lộ hình thể. Ấy chỉ là tính hạnh, tạm thời được như vậy. 
Không phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho là Thánh, gọi là cảnh 
giới tốt. Nếu cho là Thánh liền bị quần tà. Ma chướng thứ ba là Tinh 
Phách Đắp Đổi Hợp: Lại do tâm ấy, trong ngoài tinh nghiên. Khi ấy 
hồn phách, ý chí, tinh thần, thấy đều xen vào, đắp đổi làm chủ làm 
khách, trừ thân chấp thọ. Bỗng trong hư không nghe tiếng thuyết pháp, 
hoặc nghe mười phương đồng tỏ nghĩa bí mật. Ấy gọi là tỉnh phách đắp 
đổi hợp ly, thành tựu thiện chủng. Tạm thời được như vậy, không phải 
là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho là Thánh, gọi là cảnh giới tốt. Nếu 
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cho là Thánh, liền bị quần tà. Ma chướng thứ tư là Phật Hiện Ra: Lại 
do tâm ấy, đứng lặng trong suốt, sáng từ bể trong phát ra. Mười phương 
khắp hóa thành sắc vàng Diêm phù đàn. Tất cả các giống loại hóa ra 
thành Như Lai. Khi ấy bỗng thấy Đức Tỳ Lô Giá Na ngồi trên đài 
Thiên Quang, nghìn đức Phât nhiễu chung quanh. Trăm ức quốc độ 
cùng các hoa sen đồng thời xuất hiện. Ấy gọi là tâm hồn linh ngộ 
nhiễm thành. Tâm quang sáng chói, chiếu các thế giới. Tạm thời được 
như vậy, chứ không phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho là Thánh, 
thì gọi là cảnh giới tốt. Nếu cho là Thánh, liền bị quần tà. Ma chướng 
thứ năm là Hư Không Hóa Thành Sắc Báu: Lại do tâm ấy tỉnh 
nghiên, diệu minh, xem xét không dừng, đè nén, hàng phục, vằng ép 
quá phần. Lúc đó bỗng nhiên mười phương hư không hóa thành bẩy 
sắc báu, hoặc trăm sắc đông thời đây khắp, chẳng chướng ngại nhau. 
Các màu xanh, vàng, đỏ, trắng đều hiển hiện. Đó là công lực đè ép 
quá phần, tạm được như vậy, chứ không phải là chứng Thánh, đừng 
khởi tâm cho là Thánh, thì gọi là cảnh giới tốt. Nếu cho là Thánh, liễn 
bị quân tà. Ma chướng thứ sáu là Trong Tối Thấy Vật: Lại do tâm đó, 
nghiên cứu triệt để, tinh quang chẳng loạn. Bỗng lúc nửa đêm, ở trong 
nhà tối, thấy các đô vật, chẳng khác ban ngày. Mà vật trong nhà tối 
cũng chẳng mất. Đó là tế tâm mật trừng, xem thấy rỗng suốt. Tạm 
được như vậy, chớ không phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho là 
Thánh, gọi là cảnh giới tốt. Nếu cho là Thánh, liền bị quần tà. Ma 
chướng thứ bảy là Thân Giống Như Cây Cỏ: Lại do tâm đó, tiến vào, 
mãn phần vào nơi rỗng không. Chân tay bỗng nhiên giống như cây cỏ, 
lửa đốt dao cắt không hề biết. Lửa sáng thiêu cũng không nóng, dao 
cắt thịt như đốn cây. Đó là tiêu bỏ trần cảnh và xô dẹp tứ đại, một mặt 
thuần túy. Tạm thời được như vậy, chớ không phải là chứng Thánh, 
đừng khởi tâm cho là Thánh, thì gọi là cảnh giới tốt. Nếu cho là Thánh, 
liền bị quần tà. Ma chướng thứ tám là Nhìn thấy mọi nơi đều thành 
nước Phật: Lại do tâm đó, thành tựu thanh tịnh, lắm công tịnh tâm. 
Bỗng nhiên thấy núi sông, đất bằng mười phương đều thành nước Phật, 
đầy đủ bảy món báu, sáng chói khắp cả. Lại thấy hằng sa Phật đầy 
dẫy hư không, lầu các tốt đẹp. Nhìn xuống thấy địa ngục, xem trên 
thiên cung không chướng ngại. Đó là tại mong thấy cõi Phật, tư tưởng 
lâu ngày hóa thành, chứ không phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm 
cho là Thánh, gọi là cảnh giới tốt. Nếu cho là Thánh, liền bị quần tà. 
Ma chướng thứ chín là Nghe được xa: Lại do tâm ấy, nghiên cứu sâu 
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xa. Bỗng ban đêm từ xa nhìn thấy làng xóm, tỉnh, chợ, đường xá, thân 
tộc, quyến thuộc, hoặc nghe tiếng nói. Đó là bức tâm, đè nén tâm quá, 
tâm bay xa, nên thấy chỗ xa, chứ không phải là chứng Thánh, đừng 
khởi tâm cho là Thánh, gọi là cảnh giới tốt. Nếu cho là Thánh, liền bị 
quần tà. Ma chướng thứ mười là Thấy thiện tri thức: Lại do tâm ấy, 
nghiên cứu tinh cực, thấy thiện tri thức, hình thể dời đổi, trong chốc lát 
bỗng nhiên thay đối nhiều cách. Đó là tà tâm bị yêu mị, hoặc mắc 
thiên ma vào trong tâm phúc, bỗng dưng thuyết pháp, thông đạt nghĩa 
mầu. Đây không phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho là Thánh, 
ma sự dứt hết. Nếu cho là Thánh, liền bị quần tà. 


Ten States within the Form Skandha 


The Form Skandha or the agsregate of matter (four elemenfs of our 
own body and other material objects such as solidity, fluidity, heat and 
motlon comprise matter). The aggregate of form includes the five 
physical sense organs and the corresponding physical obJects of the 
Sense organs (the eyes and visible obJects, the ears and sound, the nose 
and smell, the tongue and taste, the skin and tangible obJects). There 
are several different categorles of rupa. Inner rupa as the organs of 
Sense (eye, ear, nose, tongue, body). Outer rupa as the obJects of sense 
(colour, sound, smell, taste, touch). Visible obJects (white, blue, yellow, 
red, etc.). Invisible obJects (sound, smell, taste, touch). Invisible 
Immaterlal or abstract obJects. Form 1s used more in the sense of 
“substance,” or “something occupying space which wIll resist 
replacement by another form.” So 1t has extension, It 1s limited and 
conditioned. It comes I1nto existence when conditions are matured, as 
Buddhists would say, and staying as long as they continue, pass away. 
Form 1s Impermanent, dependent, 1llusory, relative, antithetical, and 
distinctive. Things with shape and features are forms. Forms Include all 
colors which can dim our eyes. Ordinarily speaking, we are confused 
with forms when we see them, hear sounds and be confused by them, 
smell scents and be confused by them, taste flavors and be confused by 
them, or feel sensations and be confused by them. In the Classic of the 
Way and [Its Virtue, 1t 1s said: “The five colors blind the eyes; the Íive 
musical notes deafen the ears; and the five flavors dull the palate.” 
Therefore, in the Heart Sutra, the Buddha taupht: “If we can empty out 
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the Aggregate of Form, then we can realize a state of there being “no 
mind inside, no body outside, and no things beyond.”” If we can follow 
what the Buddha taught, we are no longer attached to Forms, we are 
totally liberated. According to the Suragama Sutra, the Buddha taupht: 
“Ananda! Consider this example: when a person who has pure clear 
eyes look at clear, bripht emptiness, he sees nothing but clear 
emptiness, and he 1s quite certain that nothing exists within 1t. I for no 
apparent reason, the peson does not move his eyes, the staring will 
cause fatigue, and then of his own accord, he will see strange flowers 
in space and other unreal appearances that are wild and disordered. 
You should know that It 1s the same with the skandha of form. Ananda!l 
The strange flowers come neither from emptiness nor from the eyes.” 
The reason for this, Ananda, 1s that If the flowers were to come from 
emptiness, they would return to emptiness. IÝ there 1s a coming out and 
going in, the space would not be empty. If emptiness were not empty, 
then it could not contain the appearance of the arisal and extinction of 
the flowers, Just as Ananda”s body cannot contain another Ananda. lf 
the flowers were to come from the eyes, they would return to the eyes. 
lf the nature of the flowers were to come from the eyes, 1t would be 
endowed with the faculty of seeing. If it could see, then when it left the 
eyes it would become flowers In space, and when 1t returned 1t should 
see the eyes. lf it did not see, then when 1t left the eyes it would 
obscure emptiness, and when 1t returned, it would obscure the eyes. 
Moreover, when you see the flowers, your eyes should not be 
obscured. So why It 1s that the eyes are said to be “pure and bright” 
when they see clear emptiness? Therefore, you should know that the 
skandha of formis empty and false, because It neither depends on 
causes and conditions for exIstence nor 1s spontaneous In nature. The 
skandha of form relates to the physical body, while the remaining four 
concern the mind. The skandha of rupa (or that which has form). 
According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddha's Anclient 
Path,” matter contains and comprises the Four Great Primaries which 
are traditionally known as, solidity, fluidity, heat or temperature, and 
motion or vibration. However, they are not simply earth, water, fire and 
wind, though conventionally they may be so called. In Buddhist 
thought, especially in the Abhidhamma, the Higher Doctrine, they are 
more than that. According to The Surangama Sutra, book nine, there 
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are ten states withn the form skandha. These are bịg demonic 
obstructions for Buddhists on their paths of cultivation. 

The first demonic obstrucHon 1s that body can transcend 
0bsífrucfons: The Buddha told Ananda that at the point, as the person 
Iintently investigates that wondrous brightness, the four elements will 
no longer function together, and soon the body wIll be able to transcend 
obstructions. 'This state 1s called “the pure brightness merging I1nto the 
environment.” Ït 1s a temporary sfate In the course of cultivation and 
does not Indicate sagehood. If he does not think he has become a sage, 
then this will be a good state. But If he considers himself a sage, then 
he will be vulnerable to the demon”s Influence. The second demonic 
obstruction is that the lightf pervades internally and he can exfracf 
tntestinal worms: Anandal As the person uses his mind to intently 
Investigate that wondrous lipht, the lipht will pervade his body. 
Suddenly he will be able to extract Intestinal worms from his own 
body, yet his body wIll remain Intact and unharmed. This sfate 1s called 
“the pure light surging through one”s physical body.” It 1s a temporary 
state In the course of Intense practice, and does not indicate sagehood. 
lf he does not think he has become a sage, then this will be a good 
state. But 1f he considers himself a sage, then he will be vulnerable to 
the demonsinfluence. The thiri demonic obstrucHon is that the 
essence and sonls alfernafely separate and wnife: As the person uses h1s 
mind to intently Investigate Inside and outside, his physical and 
spiritual souls, intellect, w1ll, essence, and spirit wIll be able to 1nteract 
with one another without affecting his body. They wIll take turns as 
hosts and guests. Then he may suddenly hear the Dharma being spoken 
in space, or perhaps he wIll hear esoteric truths being pronounced 
simultaneously throughout the ten directions. This state 1s called “the 
essence and souls alternately separating and uniting, and the planting 
Of good seeds.” It is a temporary sfate and does not indicate sagehood. 
lf he does not think he has become a sage, then this will be a good 
state. But 1f he considers himself a sage, then he will be vulnerable to 
the demons' Influence. The ƒourth demonic obstrucHion is that the 
Buddhas appear: When a person”s mìnd becomes clear, unveiled, 
bright, and penetrating, an Internal lipht will shine forth and turn 
everything In the ten directions into the color of Jambu-river gold. All 
the varilous specles of beings wIll be transformed Into Tathagatas. 
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Suddenly he will see Vairocana Buddha seated upon a platform of 
celestial light, surrounded by a thousand Buddhas, who simultaneously 
appear upon lotus blossoms 1n a hundred million lands. This state 1s 
called “the mind and soul being instilled with spiritual awareness.” 
When he has Investigated to the point of clarity, the light of his mind 
shine upon all worlds. This 1s a temporary state and does not indicate 
sagehood. If he does not think he has become a sage, then this will be a 
good state. But If he considers himself a sage, then he will be 
vunerable to the demons' Influence. The /lf†h demonic obstrucfion 1s 
that space fakes on the color 0ƒ preciows things: As the person uses hIs 
mind to Intenfly Investigate that wondrous light, he will contemplate 
without pause, restraining and subduing his mind so that 1t does not øo 
to extremes. Suddenly the space In the ten directions may take on the 
colors of the seven precious things or the colors of a hundred precIous 
things, which simultaneously pervade everywhere without hindering 
one another. The blues, yellows, reds, and whites wIll each be clearly 
apparent. This state 1s called “excessively subduing the mind.” lt 1s a 
temporary state and does not Indicate sagehood. If he does not think he 
has become a sage, then this will be a good state. But If he considers 
himself a sage, then he will be vulnerable to the demons' influence. 
The sixth demonic obsuction is that the person can see thing ín the 
đark: As the person uses hIs mind to Investigate with clear discernment 
until the pure light no longer disperses, he will suddenly be able to see 
various things appear In a dark room at night, Just as 1Ÿ 1t were daytime, 
while the obJects that were already In the room do not disappear. This 
state 1s called “refining the mind and purifying the vision until one 1s 
able to see In the dark.” It is a temporary state and does not indicate 
sagehood. If he does not think he has become a sage, then this will be a 
good state. But If he considers himself a sage, then he will be 
vulnerable to the demons" influence. The seyenfh demomic obstrucfion 
1s that the person s body becomes like grass or wood: When his mìnd 
completely merges with emptiness, his four limbs will suddenly 
become like grass or wood, devoid of sensation even when burned by 
fire or cut with a knife. The burning of fire wIll not make his limbs hot, 
and even when his flesh 1s cut, 1t wIll be like wood being whittled. Thịs 
state 1s called “the merging of external states and blending of the four 
elements Into a uniform substance.” Ït is a temporary state and does not 
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indicate sagehood. If he does not think he has become a sage, then this 
wIll be a good state. But If he considers himself a sage, then he will be 
vulnerable to the demons" influence. The eighth demonic obsírucfion is 
that the person sees cveryWwhere turn inío Buddha-lands: When hịs 
mind accomplishes such purify that his skill in purifying the mind has 
reached 1ts ultimate, he wIll suddenly see the earth, the mountains, and 
the rivers In the ten directions turn into Buddhalands replete with the 
seven precious things, their light shining everywhere. He will also see 
Buddhas, Tathagatas, as many as the sands of the Ganges, filling all of 
space. He will also see pavilions and palaces that are resplendent and 
beautiful. He will see the hells below and the celestial palaces above, 
all without obstruction. Thịs state 1s called “the gradual transformation 
Of concentrated thoughts of fondness and loathing.” It does not Indicate 
sagehood. If he does not think he has become a sage, then this will be a 
good state. But If he considers himself a sage, then he will be 
vulnerable to the demons' influence. The ninth demonic obstruction ïs 
that the person sees and hears đistant things: As the person uses hIs 
mind to investigate what 1s profound and far away, he will suddenly be 
able to see distant places In the middle of the night. He wIll see city 
markets and commumty wells, streets, and alleys, and relatives and 
Íriends, and he may hear their conversations. This state 1s called 
“having been suppressed to the utmost, the mind flies out and sees 
much that had been blocked from view.” It does not Indicate sagehood. 
lf he does not think he has become a sage, then this wIll be a good 
state. But 1f he considers himself a sage, then he will be vulnerable to 
the demons` Influence. The fenth demomic obstrucfon 1s that the 
p€rson sees good advisors: As the person uses his mind to 1nvestigafte to 
the utmost point, he may see a Good and Wise Advisor whose body 
undegoes changes. Within a brief Interval, various transformations will 
occur which cannot be explained. This state 1s called “having an 
Improper mind which 1s possessed by a li-ghost, a meI-ghost, or a 
celestial demon, and without a reason speaking Dharma that fathoms 
wondrous truths.” It does not indicate sagehood. If he does not think he 
has become a sage, then the demonIc formations wIll subside. But If he 
considers himself a sage, then he will be vulnerable to the demons” 
influence. 
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Chương Mười Lăm 
Chapter Fjfieen 


Mười Thứ Ma Chướng Nơi Thọ Uẩn 


Thọ là pháp tâm sở nhận lãnh dung nạp cái cảnh mà mình tiếp 
xúc. Thọ cũng là cái tâm nếm qua những vui, khổ hay dửng dưng (vừa 
ý, không vừa ý, không vừa ý mà cũng không không vừa ý). Thọ là lãnh 
thọ, phát sanh cảm giác. Khi cảnh giới đến, chẳng cần suy nghĩ, liền 
tiếp thọ, phát ra cảm giác. Như ăn món øì thấy ngon, là thọ. Mặc áo 
đẹp thấy thích, là thọ. Ở nhà tốt, cảm thấy thích, là thọ. Đi xe tốt, có 
cảm giác êm ái, là thọ. Khi thân xúc chạm bất cứ thứ gì với cảm giác 
ra sao, cũng là thọ. Khi chúng ta gặp những đối tượng hấp dẫn, chúng 
ta liền phát khởi những cảm giác vui sướng và luyến ái. Khi gặp phải 
những đối tượng không hấp dẫn, thì chúng ta sinh ra cảm giác khó chịu; 
nếu đối tượng không đẹp không xấu thì chúng ta cảm thấy dửng dưng. 
Tất cả mọi tạo tác của chúng ta từ thân, khẩu và ý cũng đều được kinh 
qua nhờ cảm giác, Phật giáo gọi đó là “thọ” và Phật khẳng định trong 
Thập Nhị nhân duyên rằng “thọ” tạo nghiệp luân hồi sanh tử. Ông A 
Nan! Ví như có người tay chân yên ổn, thân thể điều hòa, không có 
cảm giác gì đặc biệt. Bỗng lấy hai bàn tay xoa vào nhau, hư vọng cảm 
thấy rít, trơn, nóng, lạnh. Thụ ấm cũng như vậy. A Nan! Những cảm 
xúc trên, không phải từ hư không đến, cũng không phải từ đôi bàn tay 
ra. Thật vậy, ông A Nan! Nếu từ hư không đến, thì đã đến làm cảm 
xúc bàn tay, sao không đến làm cảm xúc nơi thân thể. Chả lẽ hư không 
lại biết lựa chỗ mà đến làm cảm xúc? Nếu từ bàn tay mà ra, thì đáng 
lẽ không cần phải đợi đến hai tay hợp lại mới ra, mà lúc nào cảm xúc 
cũng ra. Lại nếu từ bàn tay mà ra, thì khi hợp lại, bàn tay biết có cảm 
xúc, đến khi rời nhau, cái cảm xúc tất chạy vào. Xương tủy trong hai 
cánh tay phải biết cảm xúc đi vào đến chỗ nào. Lại phải có tâm hay 
biết lúc nào ra, lúc nào vào, rồi lại phải có một vật gọi là cảm xúc đi 
đi lại lại trong thân thể. Sao lại đợi hai tay hợp lại phát ra tri giác mới 
gọi là cảm xúc? Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường 
Cổ Xưa,” mọi cảm thọ của chúng ta đều nằm trong nhóm “Thọ” nầy. 
Thọ có ba loại: Lạc thọ, khổ thọ, và phi lạc phi khổ thọ. Thọ phát sanh 
tùy thuộc nơi xúc. Thấy một sắc, nghe một âm thanh, ngửi một mùi, 
nếm một vị, xúc chạm một vật gì đó, nhận thức một ý niệm hay một tư 
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tưởng, con người cảm nhận một trong ba loại thọ vừa nói trên. Chẳng 
hạn, khi mắt, hình sắc, và nhãn thức gặp nhau, chính sự tương hợp của 
ba yếu tối nầy được gọi là xúc. Xúc nghĩa là sự kết hợp của căn, trần, 
và thức. Khi ba yếu tố nầy cùng có mặt thì không có sức mạnh hay lực 
nào có thể ngăn được Thọ phát sinh. Vậy nên biết: thụ ấm hư vọng, 
vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên. Hành giả tu tập tỉnh 
thức nên luôn quán chiếu: “Quán chiếu những loại cẩm thọ như lạc 
thọ, khổ thọ và trung tính thọ. Thấu hiểu những thọ nây đến đi thế nào. 
Quán chiếu thọ chỉ nẩy sanh khi nào có sự tiếp xúc giữa những giác 
quan mà thôi (mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, ý). Quán chiếu những điều trên 
để thấy rõ rằng dù thọ vui, thọ khổ hay thọ trung tính, hậu quả của 
chúng đều là “khổ”. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, Đức Phật nhắc ông 
A Nan về mười thụ ấm ma, những ma chướng lớn trên đường tu tập của 
người Phật tử như sau: 

Ma chướng thứ nhất là Ép mình sanh ra buồn: Ông A Nan! 
Người thiện nam đó, đương ở lúc thụ ấm chưa bị phá, được rất sáng 
chói, tâm ấy phát minh. Bị đè ép quá phần, bỗng phát buồn vô cùng. 
Đến nỗi coi ruồi muỗi như con nhỏ, thương xót đến chảy nước mắt. Đó 
là dụng công đè nén quá đáng. Hễ biết thì không lỗi gì. Không phải là 
chứng Thánh. Hễ chẳng mê thì tự tiêu. Nếu cho là Thánh thì có ma Bi 
vào trong tâm phủ. Thấy người thì buồn, than khóc thẩm thiết. Mất 
chính thụ và sẽ bị chìm đắm. 

Ma chướng thứ nhì là Nâng mình lên ngang với Phật: Ông A 
Nan! Lại trong cảnh định, các thiện nam tử thấy sắc ấm tiêu, thụ ấm 
minh bạch, thắng tướng hiện tiền. Cảm kích quá phần, bỗng sanh tâm 
mạnh mẽ vô hạn, chí tầy các Đức Phật. Cho là một niệm có thể vượt 
khỏi được ba a tăng kỳ kiếp. Đó là vì công phu hăng hái cố tiến cố 
gắng quá. Tỉnh ngộ thì không lỗi. Chẳng phải là chứng Thánh. Hễ 
chẳng mê thì cảnh ấy tự tiêu hết. Nếu cho là Thánh thì có ma Cuông 
vào trong tâm phủ. Thấy người là khoe khoang kiêu ngạo, ngã mạn 
không ai bằng. Tâm ấy trên chẳng thấy Phật, dưới chẳng thấy người. 
Mất chính định, sẽ bị chìm đắm. Ma chướng thứ ba là Trong định hay 
nhớ: Lại trong định, các thiện nam tử thấy sắc ấm tiêu, thụ ấm minh 
bạch, trước không thấy cảnh giới mới chứng, lui lại thì mất địa vị cũ, 
sức trí kém mòn, giữa chừng bị trụy, không thấy gì cả. Trong tâm bỗng 
nhiên sanh rất khô khan, suốt ngày nhớ mãi không tan, lấy làm siêng 
năng. Đó là tu tâm không tuệ, tự mất phương tiện. Biết thì không lỗi. 
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Không phải là chứng Thánh. Nếu cho là Thánh thì có ma Nhớ vào 
trong tâm phủ. Sáng chiều tập trung tâm ở một chỗ. Mất chính định, sẽ 
bị chìm đắm. Ma chướng thứ tư là Tuệ đa cuồng: Lại trong định, các 
thiện nam tử thấy sắc ấm tiêu, thụ âm minh bạch, tuệ lực nhiều hơn 
định, mất dũng mạnh, do tính hiếu thắng ưa hơn người ta, để trong tâm, 
cho là mình giỏi ngang với Phật Tỳ Lô Giá Na. Được chút ií đã cho là 
đủ. Đó là dụng tâm, bỏ mất hằng xét nét, đắm nơi tri kiến. Biết thì 
không lỗi. Không phải chứng Thánh. Nếu cho là Thánh thì có ma Hèn, 
tự lấy làm đủ, vào trong tâm phủ. Thấy người tự nói: “Ta được đệ nhất 
nghĩa đế vô thượng.” Mất chính định, sẽ bị chìm đắm. Na chướng thứ 
năm là Thấy gian hiểm hay lo: Lại trong định, các thiện nam tử thấy 
sắc ấm tiêu, thụ ấm minh bạch. Sự chứng mới chưa được, tâm cũ đã 
mất. Xem hai chỗ đó, tự sinh gian hiểm. Bỗng nhiên tâm sinh lo vô 
cùng, như ngồi giường sắt, như uống thuốc độc, lòng chẳng muốn sống. 
Thường cầu người để hại mạng mình, mau được giải thoát. Đó là tu 
hành sai mất phương tiện. Biết thì không lỗi. Không phải chứng Thánh. 
Nếu cho là Thánh thì có ma hay Lo Rầu vào trong tâm phủ. Tay cầm 
đao kiếm, tự cắt thịt mình, muốn bỏ thọ mạng. Hoặc thường lo buồn 
chạy vào rừng rú, chẳng chịu thấy người. Mất chính định, sẽ bị chìm 
đắm. ÄMa chướng thứ sáu là Thấy an lành hay mừng: Lại trong định, 
các thiện nam tử thấy sắc ấm tiêu, thụ ấm minh bạch. Ở trong cảnh 
thanh tịnh, tâm yên lành rồi. Bỗng nhiên tự sinh mừng vô hạn. Trong 
tâm vui mừng không thể ngăn được. Đó là an lành, không có tuệ để tự 
cấm. Tỉnh ngộ thì không lỗi. Không phải chứng Thánh. Nếu cho là 
Thánh thì có ma ưa Vui Mừng vào trong tâm phủ. Thấy người thì cười, 
múa hát ngoài đường. Tự cho là đã được giải thoát vô ngại. Mất chính 
định, sẽ bị chìm đắm. Ma chướng thứ bảy là Thấy hơn khinh người: 
Lại trong định, các thiện nam tử thấy sắc ấm tiêu, thụ ấm minh bạch. 
Tự cho mình đầy đủ. Bỗng dưng đại ngã mạn khởi lên, nào ngạo mạn 
người ngang mình, ngạo mạn người hơn mình, hoặc ngạo mạn tăng lên, 
hoặc ngạo mạn thấp hèn, đồng thời phát ra. Trong tâm dám khinh 
mười phương Như Lai, huống là các bậc thấp như Thanh Văn hay 
Duyên Giác. Đó là khí bồng bột thấy mình hơn, không có tuệ để cứu. 
Tỉnh ngộ thì không lỗi. Không phải chứng Thánh. Nếu cho là Thánh thì 
có ma Đại Ngã Mạn vào trong tâm phủ. Chẳng lễ tháp miếu, phá hư 
kinh, tượng Phật. Bảo các cư sĩ: “Tượng là kim đồng, hoặc là gỗ; kinh 
là lá cây, hoặc là vải. Nhục thân chân thường, sao chẳng tự cung kính, 
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trở lại những chất gỗ, thật là điên đảo.” Những người quá tin theo bèn 
phá bỏ kinh và tượng Phật, hay đem chôn. Nghi ngộ chúng sanh, vào 
ngục vô gián. Mất chính định, sẽ bị chìm đắm. Ma chướng thứ tám là 
Tuệ an tự cho là đủ: Lại trong định, các thiện nam tử thấy sắc ấm tiêu, 
thụ ấm minh bạch. Trong cảnh tinh minh, viên ngộ tinh lý, được rất tùy 
thuận. Tâm bỗng sinh khoan khoái vô cùng. Nói thành Thánh, được rất 
tự tại. Đó là nhân tuệ được khinh thanh. Tỉnh ngộ thì không lỗi. Không 
phải chứng Thánh. Nếu cho là Thánh thì có một phần ma ưa Khinh 
Thanh vào trong tâm phủ, tự cho là đầy đủ, chẳng cầu tiến nữa. Những 
hạng ấy phần nhiều là Tỳ Kheo không có học hỏi, khiến chúng sanh 
nghi ngờ, bị đọa ngục vô gián. Mất chính định, sẽ bị chìm đắm. Ma 
chướng thứ chín là Chấp không và pháp giới: Lại trong định, các 
thiện nam tử thấy sắc ấm tiêu, thụ ấm minh bạch. Trong cảnh minh 
ngộ, được cái tính rỗng không sáng suốt. Bỗng dưng quay về cảnh vĩnh 
diệt, bác không có nhân quả, một mạch vào không, không tâm hiện 
tiền, cho đến sanh cái hiểu biết hằng đoạn diệt. Tỉnh ngộ thì không lỗi. 
Không phải chứng Thánh. Nếu cho là Thánh thì có ma Không vào 
trong tâm phủ. Chê người trì giới, nói là tiểu thừa. Bổ Tát giác ngộ 
không, cần gì phải trì phạm. Người ấy thường ở nhà tín tâm đàn việt, 
uống rượu ăn thịt, hay làm những sự dâm uế. Vì sức ma thu nhiếp các 
người kia, không sinh nghi báng. Ma quỷ nhập tâm đã lâu, hoặc ăn 
những đổ nhơ nhớp, cũng như là rượu thịt. Một mặt đều không, phá 
luật nghi Phật. Làm cho người bị lầm mắc tội. Mất chính định, sẽ bị 
chìm đắm. Ma chướng thứ mười là Chấp có và buông dâm: Lại trong 
định, các thiện nam tử thấy sắc ấm tiêu, thụ ấm minh bạch. Tham đắm 
nơi cảnh hư minh. Cảnh đó thâm nhập trong tâm cốt. Tâm đó bỗng 
dưng thấy yêu vô cùng. Yêu đến cùng cực phát cuồng, bèn làm những 
việc tham dục. Đó là định cảnh an thuận nhập tâm, không tuệ để giữ, 
lầm vào các dục. Tỉnh ngộ thì không lỗi. Không phải chứng Thánh. 
Nếu cho là Thánh thì có ma Dâm Dục vào trong tâm phủ. Chuyên nói 
tham dục là đạo Bồ Đề, giáo hóa các người bạch y bình đẳng làm dâm, 
cho hành dâm là giữ pháp tử. Vì sức quỷ thần nên trong đời mạt pháp 
thu nhiếp kẻ phàm ngu, cho đến hàng nghìn hàng vạn. Ma sinh tâm 
nhàm chán, bỏ thân thể người ấy. Họ hết uy đức, bị mắc nạn với nước 
với dân. Nghi ngộ chúng sanh vào ngục vô gián. Mất chánh định, sẽ bị 
chìm đắm. 
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Ten Statfes within the Feeling Skandha 


Feeling 1s knowledge obtained by the senses, feeling sensation. Ït 
1s defined as mental reaction to the obJect, but in general it means 
receptivity, or sensation. Feeling 1s also a mind which experlences 
either pleasure, unpleasure or ¡indifference (pleasant, unpleasant, 
neither pleasant nor unpleasant). The Aggregate of Feelings refers to 
the feelings that we experlence. For Instance, a cerfain state arises, We 
accept It without thinking about 1t, and we feel comfortable or 
uncomfortable. When we eat some delicious food and 1ts flavor makes 
us feel quite pleasant, this 1s what we mean by feelings. lÝ we wear a 
fine suit and 1t makes us feel quite attractive, this 1s also what we mean 
by feelings. lf we live In a nice house that we feel like it, this 1s a 
feeling. If we drive a nice car that we love to have, this also a feeling. 
All experiences that our body accepts and enJoys are considered to be 
the Aggregate of Feelings. When we meet atfractive objects, we 
develop pleasurable feelings and attachment which create karma for us 
to be reborn In samsara. In the contrary, when we meet undesirable 
obJects, we develop painful or unpleasurable feelings which also create 
karma for us to be reborn In samsara. When we meet obJects that are 
neither attractive nor unatfractive, we develop Indifferent feelings 
which develop Ignorant self-grasping, also create karma for us to be 
reborn In samsara. All actions performed by our body, speech and mind 
are felt and experienced, Buddhism calls this “Feeling” and the 
Buddha confirmed in the Twelve Nidanas that “Feeling” creates 
karma, either positive or negative, which causes rebirths in samsara. 
Ananda! Consider the example of a person whose hands and feet are 
relaxed and at ease and whose entire body 1s in balance and harmony. 
He 1s unaware of his life-processes, because there 1s nothing agreeable 
or đisagreeable 1n his nature. However, for some unknown reason, the 
person rubs his two hands together In emptiness, and sensatlons of 
roughness, smoothness, cold, and warmth seem to arise from nowhere 
between his palms. You should know that it Is the same with the 
skandha of feeling. Ananda! All this 1llusory contact does not come 
from emptiness, nor does 1t come from the hand. The reason for this, 
Ananda, 1s that 1f 1t came from emptiness, then since 1t could make 
contact with the palms, why wouldn't it make confact with the body? It 
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should not be that emptiness chooses what 1t comes 1n confact with. I 1t 
came from the palms, 1t could be readily felt without watiting for the 
two palms to be Joined. What 1s more, 1t it were to come from the 
palms, then the palms would know when they were Joined. When they 
Separated, the contact would return 1nto the arms, the wrists, the bones, 
and the marrow, and you also should be aware of the course of Ifs 
enfry. It should also be perceived by the mind because 1t would behave 
like something coming 1n and goïng out of the body. In that case, what 
need would there be to put the two palms together to experience what 
1s called “contact?” Therefore, you should know hat the skandha of 
feeling 1s empty and false, because 1t neither depends on causes and 
conditions for existence nor Is sponfaneous In nature. According to 
Most Venerable Piyadassi In “he Buddha*s Anclent Path,” all our 
feelings are Iincluded In the group of “Aggregate of feeling”. Feelings 
are threefold: pleasant, unpleasant, and neutral. They arise dependent 
on confact. Seeing a form, hearing a sound, smelling an odor, or tasting 
a flavor, touching some tangible thing, cognizing a mental object, 
either an idea or a thought, man experiences feeling. When, for 
Instance, eye, form and eye-consciousness (cakkhu-vinnana) come 
together, 1t 1s their coincidence that 1s called contact. Contact means 
the combination of the organ of sense, the obJect of sense, and sence- 
consciousness. When these are all present together there 1s no poWer or 
force that can prevent the arising of feeling. Practiloners of 
mindfulness should always contemplate various kinds of feelings such 
as pleasant, unpleasant and neutral feelings. To understand thoroughly 
how these feelings arise, develop after their arising, and pass away. To 
contemplate that “feelings” only arise when there Is contact between 
the senses. To contemplate all of the above to have a better 
understanding of “feelings.” No matter what kinds of feelings, pleasant, 
unpleasant or Indifference, they all lead to sufferings. According to the 
Surangama Sutra, the Buddha reminded Ananda about the ten states of 
Feeling Skandha, the big demonic obstructions for Buddhists on theIr 
paths of cultivation as follows: 

The first demormic obstruction ¡is that the suppression 0ƒ the selƒ 
leads fo sadness: Anandat In this situation the good person experlences 
a brilliant light. ÀAs a result of the excessive Internal pressure 1n his 
mind, he 1s suddenly overwhelmed with such boundless sadness that he 
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looks upon even mosquitoes and gadflies as newborn children. He 1s 
filed with piy and unconscilously burst Into tears. This 1s called 
“overexertion in suppressing the mind In the course of cultivation.” If 
he understands, then there 1s no error. This experlence does not 
indicate sagehood. If he realizes that and remains unconfused, then 
after a time 1t wIll disappear. But If he consider himself a sage, then a 
demon of sadness will enter Is mind. Then, as soon as he sees 
someone, he will feel sad and cry uncontrollably. Lacking proper 
samadhi, he wIll certainly fall. The second demonic obstruction is that 
the Praising Oneselƒ is being cqual to the Buddhas: Further, Ananda, 
1n this state of samadhi, the good person sees the disintegration of the 
form skandha and understands the feeling skandha. At that time he has 
a sublime vision and 1s overwhelmed with gratitude. In this situation, 
he suddenly evinces tremendous courage. His mind 1s bold and keen. 
He resolves to equal all Buddhas and says he can transcend three 
asamkheyas of eons In a single thought. This is called “being too 
anxIous to excel in cultivation.” If he understands, then there 1s no 
error. This experience does not Iindicate sagehood. If he realizes that 
and remains unconfused, then after a time 1t wIll disappear. But 1ƒ he 
considers himself a sage, , then a demon of Insanity will enter his mind. 
As soon as he sees someone, he will boast about himself. He will 
become extraordinarily haughty, to the point that he recognizes no 
Buddhas above him and no people below him. Lacking proper samadhi, 
he wIll certainly fall. The thưd demonic obsrucHon is that the 
Samadhi out oƒ balance brings rmmụch reverie: FPurther, in this state oŸ 
samadhi the good person sees the disintegration of the form skandha 
and understands the feeling skandha. With no new realization 
1mmediately ahead of him, and having lost his former status as well, his 
power of wIsdom weakens, and he enters an impasse 1n which he sees 
nothing to anticipate. Suddenly a feeling of tremendous monotony and 
thirst arises In his mind. At all times he 1s fixated in memories that do 
not disperse. He mistakes this for a sign of diligence and vigor. Thịs 
called “cultivating the mind but losing oneself due to lack of wisdom.” 
lf he understands, then there 1s no error. This experience does not 
indicate sagehood. But If he considers himself a sage, then a demon of 
memory will enter his mind. Day and night it will hold his mind 
suspended In one place. Lacking proper samadhi, he wIll certainly fall. 
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The ƒourth demonic obstrucHion is that the Wisdom out gƒ balance 
brings much arrogance: Further, In this state of samadhi, the good 
person sees the disintegration of the form skandha and understands the 
feeling skandha. His wisdom becomes stronger than his samadhi, and 
he mistakenly becomes Impetuous. Cherishing the supremacy of his 
nature, he Iimagines that he 1s Vairocana Buddha and rests content with 
his minor achievement. This 1s called “applying the mind, but strayIng 
away from consfant examination and becoming preoccupled with ideas 
and opinmions.” lf he understands, then there 1s no error. This 
experience does not Indicate sagehood. But 1f he considers himself a 
sage, then a lowly demon that 1s easily satisfied will enter his mind. As 
soon as he sees someone, he will announce “I have realized the 
unsurpassed absolute truth.” Lacking proper samadhi, he will certainly 
fall. The fƒth demomic obstruction is that the Passing through danger 
leads to anxiefy: Further, 1n this state of samadhi the good person sees 
the disintegration of the form skandha and understands the feeling 
skandha. He has not yet obtain any results, and his prior state of mind 
has already disappeared. Surveying the two extremes, he feels that he 
1s 1n preat danger. Suddenly he becomes greatly distraught (crazy), as 
1f he were seated on the Iron Bed, or as 1f he has taken poison. He has 
no wish to go on living, and he 1s always asking people to take his life 
so he can be released sooner. This 1s called “cultivating, but not 
understanding expedienfs.” If he understands, then there 1s no ©€rrOr. 
This experlence does not Indicate sagehood. But If he considers 
himself a sage, then a demon of chronic depression w1ll enter his mind. 
He may take up knives and swords and cut his own flesh, happily 
giving up his life. Or else, driven by constant anxIety, he may flee Into 
the wilderness and be unwilling to see people. Lacking proper 
samadhi, he wIll certainly fall. The sixth demonic obsfruction ts that 
experiencing ease leqds fo joy: Further, 1n this state of samadhi, the 
good person sees the disintepraton of the form skandha and 
understands the feeling skandha. As he dwells In this purity, his mind 1s 
tranguil and at ease. Suddenly a feeling of boundless Joy wells up in 
him. There 1s such bliss in his mind that he cannot contain 1t. Thịs 1S 
called “experiencing lightness and ease, but lacking the wIisdom to 
conftrol it.” If he understands, then there 1s no error. This experlence 
does not Indicate sagehood. But If he considers himself a sage, then a 
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demon that likes happiness wIll enter his mind. As soon as he sees 
someone, he will laugh. He will sing and dance in the streets. He will 
say that he has already attained unobstructed liberation. Lacking 
proper samadhi, he will certainly fall. The seventh demonic obstrucfion 
1S viewing onesclƒ ds suprerne and arroganf: Further, in thĩs state of 
samadhi, the good person sees the disintegration of the form skandha 
and understands the feeling skandha. He says he Is already satisfied. 
Suddenly a feeling of unreasonable, intense self-satisfaction may arIse 
in him. It may ¡include pride, outrageous pride, haughty pride, 
overweening pride, and pride based on Inferiority, all of which occur at 
once. In his mind, he even looks down on the Tathagatas of the ten 
directions, how much the more so the lesser positlons of Hearers and 
Those Enlightened by Conditions. This called "viewing oneself as 
supreme, but lacking the wisdom to save oneself.” If he understands, 
then there 1s no error. This experience does not indicate sagehood. But 
1f he considers himself a sage, then a demon of Intense arrogance will 
enter his mind. He will not bow to the stupas or in temples. He will 
destroy sufras and images. He will say to the danpatis, “Ihese are gold, 
bronze, clay, or wood. The sutras are Just leaves or cloth. The flesh 
body 1s what 1s real and eternal, but you don”t revere 1f; instead you 
venerate clay and wood. That 1s totally absurd.” Those who have deep 
faith in him will follow hìm to destroy the Iimages or bury them. He will 
mislead living beings so that they fall into the Relentless Heels. 
Lacking proper samadhi, he wIll certainly fall. The eighth demonic 
0bstruction 1s that with wisdom comes lightness and ease, which leqads 
to complaceney: Further, 1n thĩs state of samadhi, the good person sees 
the disintegration of the form skandha and understands the feeling 
skandha. In his refine understanding, he awakens completely to subtle 
pnnciples. Everything 1s in accord with his wishes. He may suddenly 
experience limitless lightness and ease In his mind. He may say that he 
has become a sage and attained great self-mastery. This is called 
“attaining lightness and clarity due to wisdom.” If he understands, then 
there 1s no error. This experience does not Indicate sagehood. But If he 
considers himself a sage, then a demon that likes lightness and clarity 
wIll enter his mind. Claiming that he 1s already satisfied, he wIll not 
strive to make further progress. For the most part, such cultivators wIll 
become like Uncleaned Bhikshu. He wIll mislead living beings so that 
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they will fall into the Avichi Hell. Lacking proper samadhi, he will 
certainly fall. The mìnth demonic obstrucfion is that Becoming 
qftached to emptiness and siandering precep£s: Further, 1n this state of 
samadhi, the good person sees the disintepration of the form skandha 
and understands the feeling skandha. In that clear awakening, he 
experiences an illusory clarity. Within that, suddenly he may veer 
towards the view of eternal extinction, deny cause and effect, and take 
everything as empty. The thought of emptiness so predominates that he 
comes to believe that there 1s eternal extinction after death. This ¡s 
called “the mental state of samadhi dissolving so that one loses sight of what 1s 
ripht.” If he understands, then there 1s no error. This experience does not 
indicate sagehood. But 1f he considers himself a sage, then a demon of 
emptiness w1ll enter his mind. He will slander the holding of precepts, calling 
1t a “Small Vehicle Dharma.” He will say, “Since Bodhisattvas have 
awakened to emptiness, what 1s there to hold or violate?” This person, 1n the 
presence of his faithful danapatis, will often drink wine, eat meat, and engage 
1n lust. The power of the demon will keep his followers from doubting or 
denouncing him. After the ghost has possessed him for a long time, he may 
consume excrement and urine, or meat and wine, claiming that all sụch things 
are empty. He will break the Buddhaˆs moral precepts and mislead people 1nto 
committing offenses. Lacking proper samadhi, he will certainly fall. The 
tenth demomic obstruction is that Becoming aftached to existence and 
tndulging ín lusf: Further, in this state of samadhi, the good person sees the 
disintegration of the form skandha and understands the feeling skandha. He 
savors the sfate of 1llusory clarity, and it deeply enters his mind and bones. 
Boundless love may suddenly well forth from his mind. When that love 
becomes extreme, he goes Insane with greed and Iust. This 1s called “when an 
agreeable state of samadhi enters one”s mind, lacking the wisdom to confrol 
oneself and mistakenly engaging in lustful behavior.” If he understands, then 
there 1s no error. This experience does not indicate sagehood. But 1f he 
considers himself a sage, then a demon of desire will enter his mind. He will 
become an outspoken advocate of lust, calling it the Way to Bodhi. He will 
teach his lay followers to Indiscriminately engage 1n acts of lust, calling those 
who commit acts of lust his Dharma hetrs. The power of spirits and ghosts 1n 
the Ending Age will enable him to attract a following of ordinary, nạve people 
numbering one hundred, two hundred, five or six hundred, or as amny as one 
thousand or ten thousand. When the demon becomes bored, 1t will leave the 
person's body. Once the persons charisma 1s gone, he will run afoul of the 
law. He will mislead living beings, so that they fall into the Relentless Heels. 
Lacking proper samadhi, he will certainly fall. 
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Chương Mười Sáu 
Chapter Sixteen 


Mười Thứ Ma Chướng Nơi Tưởng Uẩn 


Ý thức chia các tri giác ra làm sấu loại (sắc, thính, hương, vị, xúc, 
và những ấn tượng tỉnh thần). Tưởng uẩn tức là tư tưởng, ý niệm. Vì 
năm căn tiếp xúc, lãnh thọ cảnh giới của năm trần nên phát sanh ra đủ 
thứ vọng tưởng, đủ thứ ý niệm. Chúng thoạt sanh thoạt diệt, khởi lên 
suy nghĩ đến sắc và thọ. Theo theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, Đức Phật 
dạy: “Ông A Nan! Ví như có người nghe nói quả mơ chua, nước miếng 
đã chảy trong miệng. Nghĩ đến trèo lên dốc cao, thấy trong lòng bàn 
chân đau mỏi. Tưởng ấm cũng như vậy. Ông A Nan! Nếu cái tiếng 
chua đó, không tự quả mơ sinh, không phải tự miệng ông vào.” Thật 
vậy ông A Nan, nếu chua từ quả mơ sinh ra, thì quả mơ cứ tự nói là 
chua, sao lại phải đợi người ta nói. Nếu do miệng vào, thì miệng phải 
tự mình nghe tiếng, sao lại cần có lỗ tai? Nếu riêng tai nghe, sao nước 
miếng không chảy ra ở tai? Tưởng tượng mình leo dốc, cũng tương tự 
như thế. Vậy nên biết: tưởng ấm hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân 
duyên hay tính tự nhiên. Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển 
“Con Đường Cổ Xưa,” nhiệm vụ của tưởng là nhận biết đối tượng, cả 
vật chất lẫn tính thần. Cũng như Thọ, Tưởng có sáu loại: sắc, thanh, 
hương, vị, xúc, pháp. Tưởng trong đạo Phật không được dùng theo 
nghĩa mà các triết gia Tây phương đã dùng như Bacon, Descartes, vân 
vân, mà chỉ đơn thuần như một sự nhận thức về giác quan. Có một sự 
tương đồng nào đó giữa Thức Tri (Vijanama), hay nhiệm vụ của Thức, 
và Tưởng Tri (Samjanama), hay nhiệm vụ của Tưởng. Trong khi Thức 
hay biết một đối tượng, lập tức Tâm Sở Tưởng bắt lấy dấu hiệu đặc 
biệt nào đó của đối tượng, nhờ vậy phân biệt được nó với các đối 
tượng khác, dấu hiệu đặc biệt nầy là công cụ giúp nhận ra đối tượng 
vào các lần khác. Thật vậy, mỗi lần chúng ta trở nên biết rõ hơn về 
đối tượng. Như vậy, chính Tưởng làm nẩy sanh ký ức. Theo Kinh Lăng 
Nghiêm, Đức Phật dạy ông A Nan về mười tưởng ấm ma, những ma 
chướng lớn trên đường tu tập của người Phật tử như sau: 

Ma chướng thứ nhất là Tham cầu thiện xảo: Ông A Nan! Người 
thiện nam đó, thụ ấm hư diệu, chẳng mắc tà lự, viên định phát minh 
trong tam ma địa. Tâm ưa mến viên minh, phấn khởi tinh thần cứu xét, 
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tham cầu sự khéo giỏi. Khi đó Thiên ma nhân dịp tiện lợi, nhập xác 
người, giảng kinh pháp. Người đó không biết là bị ma nhập, nói được 
Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người thiện nam cầu thiện xảo, trải tọa 
cụ nói pháp. Trong giây phút hiện hình, hoặc ông Tỳ Kheo cho người 
kia thấy, hoặc làm Đế Thích, đàn bà, hoặc Tỳ Kheo Ni, hoặc nằm 
trong nhà tối, thân có ánh sáng. Người tu cầu thiện xảo trên, ngu mê, 
lầm cho là Bồ Tát, tin lời nó giáo hóa, phiêu đãng tâm mình, phá luật 
nghi Phật, âm thầm làm sự dâm dục. Ưa nói những việc tai tường quái 
sở, hoặc nói Như Lai chỗ đó ra đời, hoặc nói kiếp tận lửa cháy, hoặc 
nói đao binh, làm cho người ta sợ hãi, khiến cho gia tài vô cớ bị tổn 
hại. Đó là quỷ quái lâu năm thành ma, não loạn người ấy. Đến khi ma 
nhàm chán, bỏ xác người, đệ tử với thầy đều bị nạn vua phép nước. 
Ông phải biết như thế mới mong thoát khỏi luân hồi. Nếu mê hoặc mà 
không biết là đọa ngục vô gián. Ma chướng thứ nhì là Tham cầu du 
lịch: Ông A Nan! Lại người thiện nam, thụ ấm hư diệu, chẳng mắc tà 
lự, viên định phát minh trong tam ma địa. Tâm ưa mến phiêu đãng, 
phấn khởi tinh thần cứu xét, tham cầu kinh nghiệm. Khi đó Thiên ma 
nhân dịp tiện, nhập xác người giảng kinh nói pháp. Người đó không 
biết là mình bị ma nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người 
thiện nam cầu du lịch, trải tọa cụ nói pháp. Hình nó không thay đổi. 
Người nghe pháp bỗng thấy thân mình ngồi trên sen báu, toàn thể hóa 
thành sắc vàng. Cả chúng nghe pháp đều được như vậy, cho là chưa 
từng có. Người nghe ngu mê, lầm cho là Bồ Tát, dâm dật cái tâm 
mình, phá luật nghi Phật, âm thầm làm dâm dục. Người ma ưa nói các 
Phật ứng thế, chỗ đó, người ấy, là vị Phật hóa thân đến đấy. Người đó 
tức là vị Bồ Tát ấy đến hóa trong nhân gian. Thiện nam thấy vậy, tâm 
sinh khao khát, tà kiến âm thầm khởi lên, chưởng trí bị tiêu diệt. Đó là 
Bạt Quỷ lâu năm thành ma, não loạn người đó. Đến khi ma nhàm 
chán, bỏ xác người, đệ tử với thầy đều bị nạn vua phép nước. Ông phải 
biết trước mới khỏi luân hồi. Mê hoặc không biết, đọa ngục vô gián. 
Ma chướng thứ ba là Tham cầu khế hợp: Lại người thiện nam, thụ ấm 
hư diệu, chẳng mắc tà lự, viên định phát minh trong tam ma địa. Tâm 
ưa mến thầm hợp, càng chuyên tinh thần cứu xét, tham cầu khế hợp. 
Khi đó Thiên ma nhân dịp tiện, nhập xác người, giảng kinh nói pháp. 
Người đó không biết là bị ma nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến 
chỗ người thiện nam cầu hợp, trải tọa cụ nói pháp. Hình nó và những 
người ngoài nghe pháp không dời đổi chi. Về bể trong, khiến thính giả 
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trước khi nghe, tâm tự khai ngộ. Trong giây lát dời đổi, hoặc được túc 
mệnh, hoặc có tha tâm thông, hoặc thấy địa ngục, hoặc biết các việc 
tốt xấu trong nhân gian, hoặc nói kệ tụng kinh. Ai nấy đều được vui 
mừng, thấy chưa từng có. Thiện nam ngu mê, lầm cho là Bồ Tát, lòng 
lưu luyến theo, phá luật nghi Phật, âm thầm làm tham dục. Người ma 
ưa nói Phật có lớn nhỏ, các vị Phật trước sau, trong đó các Phật chân 
giả, trai gái, Bồ Tát cũng vậy. Thiện nam thấy vậy, đổi mất bản tâm, 
dễ vào nơi tà ngộ. Đó là My Quỷ lâu năm thành ma, não loạn người 
ấy. Đến khi nhàm chán, ma bỏ xác người, đệ tử với thầy đều bị nạn 
vua phép nước. Ông phải biết trước mới khỏi luân hồi. Mê hoặc không 
biết là đọa ngục vô gián. Ma chướng thứ tư là Tham cầu biện bạch, 
phân tách: Lại người thiện nam, thụ ấm hư diệu, chẳng mắc tà lự, viên 
định phát minh trong tam ma địa. Tâm ưa căn bản, xem xét cho cùng 
tận sự biến hóa của sự vật, về tính chất thủy chung. Tâm ấy càng tinyh 
sáng, tham cầu biện bạch, phân tách. Khi đó Thiên ma nhân dịp tiện, 
nhập xác người giảng kinh nói pháp. Người đó không biết là bị ma 
nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người thiện nam cầu biện 
bạch, trải tọa cụ nói pháp. Thân nó có uy thần, triết phục các người 
cầu, khiến cho dưới pháp tọa, dù chưa nghe pháp, tự nhiên tâm đã 
phục. Các người ấy cho là Phật, Bồ Đề, Niết Bàn, Pháp thân tức là 
thân thịt hiện tiền của ta. Cha cha, con con thay đổi sinh nhau, tức là 
pháp thân thường trú bất tuyệt. Cõi hiện tại là xứ Phật. Không có cõi 
tịnh nào riêng, và không có tướng sắc vàng. Người nghe tin chịu, bổ 
mất tâm trước, thân mệnh quy-y, được chưa từng có. Thiện nam ngu 
mê, lầm cho là Bồ Tát, xem xét cái tâm ấy, phá luật nghi Phật, âm 
thầm làm tham dục. Người ma ưa nói: mắt, tai, mũi, lưỡi đều là tịnh 
độ, nam căn, nữ căn tức là chỗ Bồ Để, Niêt Bàn. Các người nghe 
không biết, tin lời uế ngôn ấy. Đó là ác quỷ Cổ Độc Yểm Thắng lâu 
năm thành ma, não hại người đó. Đến khi nhàm chán, ma bỏ xác 
người, đệ tử với thầy đều bị nạn vua phép nước. Ông A Nan! Ông phải 
biết trước, mới khỏi luân hồi. Mê hoặc không biết, đọa ngục vô gián. 
Ma chướng thứ năm là Tham cầu mình cảm: Lại người thiện nam, thụ 
ấm hư diệu, chẳng mắc tà lự, viên địng phát minh trong tam ma địa, 
tâm ưa cảm ứng, cứu xét tinh vi chẳng dứt, tham cầu minh cảm. Khi đó 
Thiên ma nhân dịp tiện, nhập xác người giảng kinh nói pháp. Người đó 
không biết là bị ma nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người 
thiện nam câu cảm ứng, trải tọa cụ nói pháp. Ma có thể khiến người 
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nghe tạm thời thấy thân người đó như cả trăm, nghìn tuổi. Lòng người 
nghe sinh yêu mến, không rời xa được, thân làm đây tớ, cúng dường 
bốn thứ: ăn mặc, áo quần, thuốc men, đồ dùng, chẳng ngại khó nhọc. 
Khiến người nghe thấy là Tiên sư, là thiện tri thức, hết sức mến yêu, 
thiết tha như keo sơn, được cái chưa từng có. Thiện nam ngu mê, lầm 
cho là Bồ Tát, lòng hằng thân cận, phá luật nghi Phật, âm thầm làm 
tham dục. Ma ưa nói: đời trước, ta sinh nơi đó, độ người nầy, người nọ, 
đương thời là vợ, là anh em với ta. Nay đến độ nhau. Đem nhau về thế 
giới của ta, cúng dường Phật ở đó. Hoặc nói riêng có trời đại quang 
minh, Phật ở đó, chư Phật nghỉ ở đó. Người nghe không biết, tin lầm 
lời dối trá, quên mất bản tâm. Đó là Lệ Quỷ lâu năm thành ma, não 
loạn người đó. Đến khi nhàm chán, ma bỏ xác người, đệ tử với thầy 
đều bị nạn vua phép nước. Ông A Nan! Ông phải biết trước, mới khỏi 
luân hồi. Mê hoặc không biết, đọa ngục vô gián. Ma chướng thứ sáu 
là Tham cầu fĩnh một: Lại người thiện nam, thụ ấm hư diệu, chẳng 
mắc tà lự, viên định phát minh trong tam ma địa. Tâm ưa thâm nhập, 
buộc mình khó nhọc, ưa chỗ vắng vẻ, tham cầu tĩnh mịch. Khi đó, 
Thiên ma nhân dịp tiện, nhập xác người giảng kinh nói pháp. Người đó 
không biết là bị ma nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người 
thiện nam, trải tọa cụ nói pháp. Khiến người nghe đều biết bản nghiệp. 
Gọi một người trong chúng, bảo: “Nay ngươi chưa biết mà đã hóa làm 
súc sanh.” Rồi sai một người đứng đằng sau đạp đuôi, làm người ấy 
đứng dậy không được. Cả đám người nghe đều khâm phục, kính sợ. Có 
người khởi tâm nghĩ chi, nó đã biết. Ngoài luật nghi của Phật, càng 
thêm tinh khổ. Chê bai Tỳ Kheo, mắng nhiếc đồ chúng. Tỏ lộ việc 
người, chẳng tránh hiểm khích. Ưa nói các việc họa phúc chưa đến, sau 
thấy đúng không sai. Đó là Đại Lực Quỷ lâu năm thành ma, não loạn 
người đó. Đến khi nhàm chán, ma bỏ xác người, đệ tử với thầy đều bị 
nạn vua phép nước. Ông A Nan! Ông phải biết trước, mới khỏi luân 
hồi. Mê hoặc không biết, đọa ngục vô gián. Ma chướng thứ bảy là 
Tham cầu túc mệnh: Lại người thiện nam, thụ ấm hư diệu, chẳng mắc 
tà lự, viên định phát minh trong tam ma địa. Tâm ưa tri kiến, siêng khổ 
nghiên tầm, tham cầu túc mệnh. Khi đó Thiên ma nhân dịp tiện, nhập 
xác người giảng kinh nói pháp. Người đó không biết là bị ma nhập, nói 
được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người thiện nam, trải tọa cụ nói 
pháp. Người nghe bỗng nhiên được hòn ngọc báu nơi chỗ thuyết pháp. 
Ma đó hoặc có khi hóa làm súc sinh, miệng ngậm ngọc báu và các của 
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báu như là sách, bùa, các vật quý lạ, trước đem trao cho người nghe, 
rỗi sau nhập xác người đó. Hoặc cám dỗ những người nghe, chôn dưới 
đất hòn ngọc ngọc minh nguyệt sáng chói chỗ ấy. Các người nghe 
được chưa từng có. Thường ăn toàn rau, không ăn cơm. Hoặc có khi 
một ngày chỉ ăn một hạt vừng hay một hạt gạo, mà thân thể vẫn béo 
mạnh, vì sức ma hộ trì. Chê bai Tỳ Kheo, mắng nhiếc đồ chúng, chẳng 
tránh hiểm khích. Kẻ ấy thích nói: phương khác có kho báu do các vị 
Thánh Hiển ở mười phương cất dấu. Theo sau nó thường thấy có các 
người kỳ dị. Đó là sơn lâm, thổ địa, Thành Hoàng, Xuyên nhạc, quỷ 
thần lâu năm thành ma. Hoặc có tổ ra sự dâm dục, phá giới luật Phật. 
Với học trò thì âm thầm làm sự ngũ dục. Hoặc có tinh tiến, thuần ăn 
cây cỏ. Những việc làm không có nhất định. Não loạn người đó. Đến 
khi nhàm chán, ma bỏ xác người, đệ tử với thầy đều bị nạn vua phép 
nước. Ông A Nan! Ông phải biết trước, mới khỏi luân hồi. Mê hoặc 
không biết, đọa ngục vô gián. Ma chướng thứ tám là Tham cứu thần 
lực: Lại người theịn nam, thụ ấm hư diệu, chẳng mắc tà lự, viên định 
phát minh trong tam ma địa. Tâm thích thần thông, các phép biến hóa, 
nghiên cứu cội nguồn biến hóa, tham lấy thần lực. Khi đó Thiên ma 
nhâp dịp tiện, nhập xác người, giảng nói kinh pháp. Người đó không 
biết là bị ma nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người thiện 
nam, trải tọa cụ nói pháp. Người ấy hoặc tay nắm lửa sáng chia để trên 
đầu các người nghe. Lửa sáng dài hơn vài thuớc trên đầu mỗi người, 
mà không thấy nóng, không bị cháy. Hoặc đi trên nước như trên đất 
bằng. Hoặc giữa hư không ngồi yên chẳng động. Hoặc vào trong bình, 
hoặc ở trong đẫy, hoặc đi qua tường vách, không hề chướng ngại. Chỉ 
đối với đao binh, chẳng được tự tại. Ma tự nói là Phật. Thân mặc áo 
trắng, để các Tỳ Kheo làm lễ. Chê bai người tu thiển luật, mắng nhiếc 
đồ chúng. Phát lộ việc người, chẳng tránh hiểm khích. Thường nói thần 
thông tự tại. Hoặc khiến người ở nơi bên thấy Phật độ. Sức quỷ mê 
hoặc người, chẳng phải có chân thật. Khen ngợi những việc hành dâm, 
chẳng bỏ thô hạnh. Đem việc ô nhớp, cho là truyền pháp. Đó là Thiên 
Địa Đại Lực, Sơn tinh, Hải tinh, Phong tinh, Hà tỉnh, Thổ tỉnh, tất cả 
cây cối sống lâu nhiều kiếp đều có thể thành tinh my, hoặc long my, 
hoặc Tiên mãn số, sống lại làm my, hoặc Tiên đến lúc chết, hình 
không tản, có con quái chi khác nhập vào xác, lâu năm thành ma, não 
loạn người đó. Đến khi nhàm chán, ma bỏ xác người, đệ tử và thầy 
đều bị nạn vua phép nước. Ông A Nan! Ông phải biết trước, mới khỏi 
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luân hồi. Mê hoặc không biết, đọa ngục vô gián. Ma chướng thứ chín 
là Tham cầu thâm không: Lại người thiện nam, thụ ấm hư diệu, chẳng 
mắc tà lự, viên định phát minh trong tam ma địa. Tâm ưa nhập diệt, 
nghiên cứu tinh biến hóa, tham cầu thâm không. Khi đó Thiên ma 
nhân dịp tiện, nhập xác người giảng kinh nói pháp. Người đó không 
biết là bị ma nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người thiện 
nam, trải tọa cụ nói pháp. Giữa đại chúng, hình nó bỗng biến mất, 
chúng không trông thấy. Lại từ nơi hư không hiện ra, còn mất tự tại. 
Hoặc hiện thân trong suốt như ngọc lưu ly. Hoặc đưa tay chân, có mùi 
hương chiên đàn. Hoặc đại tiểu tiện như đường phén. Chê bai giới luật, 
khinh bỉ người xuất gia. Thường nói không nhân không quả. Một phen 
chết rồi là mất hẳn, không còn thân sau. Các phàm Thánh dù được 
không tịch, âm thầm làm sự tham dục. Người thụ dục cũng được không 
tâm. Bác bỏ nhân quả. Đó là Tỉnh Khí Nhật Thực, Nguyệt thực, Kim 
thạch, Chỉ thảo, hoặc lân, phụng, rùa, hạc trải qua nghìn muôn năm 
chẳng chết, hóa ra linh, xuất sinh trong quốc độ, lâu năm thành ma, 
não loạn người đó. Đến khi nhàm chán, ma bỏ xác người, đệ tử với 
thầy đều bị nạn vua phép nước. Ông A Nan! Ông phải biết trước, mới 
khỏi luân hồi. Mê hoặc không biết, đọa ngục vô gián. Ma chướng thứ 
mười là Tham cầu sống lâu: Lại người thiện nam, thụ ấm hư diệu, 
chẳng mắc tà lự, viên định phát minh trong tam ma địa. Tâm thích sống 
lâu, khó nhọc nghiễn ngẫm, tham cầu sống lâu, bỏ thân sanh tử phân 
đoạn, mong được thân biến dịch, tế tướng thường còn. Khi đó Thiên 
ma nhân dịp tiện, nhập xác người, giảng kinh nói pháp. Người đó 
không biết là bị ma nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người 
thiện nam, trải tọa cụ nói pháp. Thích nói phương khác, qua lại không 
có trệ ngại. Hoặc qua muôn dặm, nháy mắt trở lại, đến phương xa lấy 
đổ vật. Hoặc nơi một chỗ, trong một nhà, khoảng vài bước, khiến từ 
phương Đông sang phương Tây, đi mau tới nhiều năm chẳng đến. Vì 
thế người nghe tin, nghi là Phật hiện tiền. Thường nói mười phương 
chúng sanh đều là con ta. Ta sinh các Đức Phật. Ta xuất hiện ra thế 
giới. Ta là ông Phật đầu, xuất thế tự nhiên, chăng nhân tu mà được. 
Đó là Tự Tại Thiên Ma ở đời, khiến các quyến thuộc như Gia Văn Tra 
và Tỳ Xá Đồng tử của Tứ Thiên Vương, họ chưa phát tâm, có sức định 
hư minh thụ hưởng tính khí; hoặc có khi hiện hình cho người tu hành 
xem thấy. Xưng là Chấp Kim Cang, cho ngươi sống lâu. Hiện thân mỹ 
nữ, thịnh hành tham dục. Chưa được một năm, cân não đã khô kiệt. 
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Nói chuyện một mình. Nghe yêu my, người khác không hiểu. Nhiều 
khi bị nạn vua phép nước. Chưa kịp xữ hình mà đã chết khô. Não loạn 
người cho đến chết. Ông A Nan! Ông phải biết trước, mới khỏi luân 
hồi. Mê hoặc không biết, đọa ngục vô gián. 


Ten Stafes within the Thinking Skandha 


Activity of recognition or 1dentification or attaching of a name to an 
objJect of experlence. Perceptions include form, sound, smell, taste, 
bodily Impression or touch, and mental obJects. The Aggregate of 
Thoughts refers to our thinking processes. When our five sense organs 
perceive the five sense obJects, a varlety of idle thoughts arise. Many 
Ideas suddenly come to mind and are suddenly gone: Ideas of forms, 
Ideas of feelings. According to the Surangama Sutra, Đức Phật dạy: 
“Ananda! Consider the example of a person whose mouth waters at the 
mention of sour plums, or the soles of whose feet tingle when he thinks 
about walking along a precIpIce. You should know that 1t 1s the same 
with the skandha of thinking. Anandal You should know that the 
watering of the mouth caused by the mention of the plums does not 
come from the plums, nor does 1t come from the mouth.” The reason 
for this, Ananda, Is that 1ƒ it were produced from the plums, the plums 
should speak for themselves, why walit for someone to mention them? 
If it came from the mouth, the mouth 1tself should hear, and what need 
would there be to walIt for the ear? If the ear alone heard, then why 
doesn't the water come out of the ear? Thinking about walking along a 
precIpice 1s explained In the same way. Therefore, you should know 
that the skandha of thinking 1s empty and false, since 1t neither depends 
upon causes and conditions for existence, nor 1s sponfaneous In nature. 
According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddha's Anclient 
Path,” the function of perception 1s recognition of obJects both physical 
and mental. Perception, like feeling, also 1s sixfold: perception of 
forms, sounds, smells, tastes, bodily contacts, and mental obJects. 
Perception in Buddhism 1s not used in the sense that some Western 
philosophers like Bacon, or Descartes, etc. used the term, but as a mere 
sense perception. There 1s a certain affinity between awareness (a 
function of consciousness) and recognition (a function of perception). 
While consciousness becomes aware of an obJect, simultaneously the 
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mental factor of perception takes the distinctive mark of the obJect and 
thus distinguishes 1t from other obJects. This distinctive mark 1S 
I1nstrumerntal In cognizing the obJect a second and a third time, and In 
fact, every time we become aware of the obJect. Thus, 1t 1s perception 
that brings about memory. According to The Surangama Sutra, the 
Buddha taught Ananda about the ten states of thinking skandha, the big 
demonic obstructions for Buddhists on theIr paths of cultivation as 
follows: 

The first demonic obstrucfion is the Greed for cleverness and skIll: 
Ananda, In the unhindered clarity and wonder that ensues after the 
feeling skandha 1s gone, this good person 1s untroubled by any deviant 
mental state and experlences perfect, bripht cencentration. Within 
samadhi, his mind craves 1ts perfect brightness, so he sharpens his 
concentfrated thought as he greedily seeks for cleverness and skIll. At 
that time a demon from the heaven seIzes the opportunity 1t has been 
walting for. Its spirit possesses another person and uses him as a 
mouthpiece to expound the Sutra and the Dharma. This person, 
unaware that he Is possessed by a demon, claims he has reached 
unsurpassed Nirvana. When he comes to see that good person who 
seeks cleverness and skill, he arranges a seat and speaks the Dharma. 
In an Instant, he may appear to be a Bhikshu, enabling that person to 
see him as such, or he may appear as Shakra, as a woman, or as a 
Bhikshumi; or his body may emit light as he sleeps in a dark room. The 
good person 1s beguiled and fooled Into thinking that the other 1s a 
Bodhisattva. He believes the other”s teachings and his mind 1s swayed. 
He breaks the Buddha's moral precepts and covertly indulges his 
greedy desires. The other person 1s fond of speaking about calamitfies, 
auspicIous events, and unusual changes. He may say that a Tathagata 
has appeared In the world at a certain place. He may speak of 
catastrophic fire or wars, thus frightening people Into squandering thetr 
family wealth without reason. This 1s a strange ghost that in Its old age 
has become a demon. It disturbs and confuses the good person. But 
when 1t tires of doing so, It wIll leave the other person”s body. Then 
both the disciples and the teacher wIll get In trouble with the law. You 
should be aware of this in advance and not get caught up In the cycle of 
transmigration. ]f you are confused and do not understand, you will fall 
Into the Relentless Hells. The second demonic obstrucfion 1s the Greed 
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for qdvenfure: Ananda! In the unhindered clarity and wonder that 
ensues after the feeling skandha 1s gone, this good person 1s untroubled 
by any deviant mental state and experlences perfect, bright 
concentration. Within samadhi, his mind craves to roam about, so he 
lets his subtle thoughts fly out as he greedily seeks for adventure. At 
that time a demon from the heavens seIzes the opportunity 1t has been 
walting for. Its spirit possesses another person and uses him as a 
mouthpiece to expound the sutra and the Dharma. This person, 
unaware that he Is possessed by a demon, claims he has reached 
unsurpassed Nirvana. When he comes to see that good person who 
seeks to roam, he arranges a seat and speaks the Dharma. His own 
body does not change 1ts appearance, but those listening to the Dharma 
suddenly see themselves sifing on Jeweled lotuses and their entire 
bodies transformed Into clusters of purple-golden light. Each person In 
the audience experlences that state and feels he has obtained 
something unprecedented. The good person 1s beguiled and fooled Iinto 
thinking the other 1s a Bodhisattva. Lust and laxity corrupt his mind. He 
breaks the Buddhaˆs moral precepts and covertly indulges his greedy 
desires. The other person 1s fond of saying that Buddhas are appearing 
in the world. He claims that In a certain place a certain person 1s 
actually a transformation body of a certain Buddha. Or he says that a 
cerftain person 1s such and such a Bodhisattva who has come to teach 
humankind. People who witness this are filled with admiration. Thetr 
wrong views multiply, and their Wisdom of Modes Is destroyed. Thịs 1s 
a drought ghost that In 1fs old age has become a demon. It disturbs and 
confuses the good person. But when It tires of doïng so, 1t will leave the 
other person”s body. Then the disciples and the teacher will get In 
trouble with the law. You should be aware of this in advance and not 
get caught up In the cycle of transmigration. lf you are confused and do 
not understand, you will fall Into the Relentless Hells. The £hid 
demonic obstruction ¡is the Greed for wmion: Ananda! In the unhindered 
clarity and wonder that ensues after the feeling skandha 1s gone, this 
good person 1s untroubled by any deviant mental state and experIlences 
perfect, bright concentration. Within samadhi, his mind craves spiritual 
oneness, so he clarifies his concentrated thought as he greedily seeks 
for union. At that tem a demon from the heavens selzes the 
opportunity it has been waiting for. Ïts spirit possesses another person 
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and uses him as a mouthpiece to expound the Sutra and the Dharma. 
Thịs person, unaware that he 1s actually possessed by a demon, claims 
he has reached unsurpassed Nirvana. When he comes to see that good 
person who seeks union, he arranges a seat and speaks the Dharma. 
Neither his own body nor the bodies of those listening to the Dharma 
go through any external transformations. But he makes the minds of the 
listeners become “enliphtened” before they listen to the Dharma, so 
they experlence changes In every thought. They may have the 
knowledge of past lives or the knowledge of others”thoughts. They 
may see the hells or know all the good and evil events in the human 
realm. They may speak verses or spontaneously recite Sutras. Each 
person 1s elated and feels he has obtained something unprecedented. 
The good person 1s beguiled and fooled into thinking the other 1s a 
Bodhisattva. His thoughts become entangled In love. He breaks the 
Buddha 's°moral precepts and covertly indulges his greedy desires. He 
1s fond of saying that there are greater Buddhas and lesser Buddhas, 
earlier Buddhas and later Buddhas; that among them are true Buddhas 
and false Buddhas, male Buddhas and female Buddhas; and that the 
same 1s true of Bodhisattvas. When people witness this, their initial 
resolve Is washed away, and they easily get carriled away with their 
wrong understanding. This 1s a Mei-Ghost that In its old age has 
become a demon. It disturbs and confuses the good person. But when 1t 
tires of doing so, 1t wIll leave the other person”s body. Then both the 
disciples and the teacher wIll get in trouble with the law. You should be 
aware of this In advance and not get caught In the cycle of 
transmigration. ]f you are confused and do not understand, you will fall 
Iinto the Relentless Hells. The ƒourth dermomic obstrucfion ts the Greed 
to aqnalyze things: Further, 1n the unhindered clarity and wonder that 
ensues after the feeling skandha 1s gone, this good person 1s untroubled 
by any deviant mental state and experlences perfect, bright 
concentration. Within samadhi, his mind craves to know the orIgins of 
things, so he exhaustively Investigates the nature of physical things and 
their changes from beginning to end. He intensifies the keenness of his 
thoughts as he greedily seeks to analyze things. At that trme a demon 
from the heavens seizes the opportunity 1t has been waiting for. Its 
SpIrIt possesses another person and uses him as a mouthpiece to 
expound the Sutras and the Dharma. This person, unaware that he 1s 


195 


possessed by a demon, claims he has reached unsurpassed Nirvana. 
When he comes to see that good person who seeks to know the origIns 
of things, he arranges a seat and speaks the Dharma. His body has an 
awesome spiritual quality which subdues the seeker. He makes the 
minds of those gathered beside his seat spontaneously compliant, even 
before they have heard the Dharma. He says to all those people that 
the Buddha's Nˆrvana, Bodhi, and Dharma-body are there before them 
in the form of his own physical body. He says: “he successive 
begetting of fathers and sons from generafion to øgeneration 1s 1fself the 
Dharma-body, which 1s permanent and never-ending. What you see 
right now are those very Buddha-lands. There are no other pure 
dwellings or golden features. Those people believe and accept his 
words, forgetting their initial resolve. They offer up their lives, feeling 
they have obtained something unprecedented. They are all beguiled 
and confused Into thinking he 1s a Bodhisattva. As they pursue his 
Ideas, they break the Buddha”s moral precepts and covertly undulges 
their greedy desires. He 1s fond of saying that the eyes, ears, nose, and 
tongue are the Pure Land, and that the male and female organs are the 
true place of Bodhi and Nirvana. Ignorant people believe these filthy 
words. This 1s a poisonous ghost or an evil paralysis ghost that In Its old 
age has become a demon. [t disturbs and confuses the good person. But 
when 1t tires of doing so, It will leave the other person”s body. Then 
both the disciples and the teacher will get in trouble with the law. You 
should be aware of this in advance and not get caught up In the cycle of 
transmigration. If you are confused and not understand, you wIll fall 
Iinto the Relentless Hells. The fiƒfth demonic obsirucfion 1s the Greed 
or spiritual responses: Further, 1n the unhindered clarity and wonder 
that ensues after the feeling skandha 1s gone, this øood person 1s 
unfroubled by any deviant mental state and experiences perfect, bright 
concentration. Within samadhi, his mind craves revelations from afar, 
so he pours all his energy Into this Intense Invesfigation as he greedily 
seeks for Imperceptible spiritual responses. At that time a demon from 
the heavens seIzes the opportunity 1t has been waiting for. lfs spirIt 
pOssesses another person and uses him as a mouthpiece to expound the 
Sutras and Dharma. This person, completely unaware that he Is 
possessed by a demon, claims he has reached unsurpassed Nirvana. 
When he comes to see that good person who seeks revelations, he 
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arranges a seat and speaks the Dharma. He briefly appears to his 
listeners in a body that looks a hundred or a thousand years old. They 
experience a defiling love for him and cannot bear to part with him. 
They personally act as his servants, tirelessly making the Four Kinds of 
Offerings to him. Each member of the assembly believes that this 
person 1s hIs former teacher, his original Good and Wise Advisor. They 
gIve rise to love for his Dharma and stick to him as I1 glued, feeling 
they have obtained something unprecedented. The good person 1s 
beguiled and fooled Into thinking the other 1s a Bodhisattva. Attracted 
to the other”s thinking, he breaks the Buddha's moral precepts and 
covertly Iindulges his greedy desires. He ¡1s fond of saying, “In a past 
life, in a certain Incarnation, I rescued a certain person who was then 
my wIfe, my mistress or my brother. Now I have come fo rescue you 
again. We wIll stay together and go to another world to make offerings 
to a certainn Buddha.” Or he may say, “There Is a Heaven of Great 
Brilliance where a Buddha noe dwells. It is the resting place of all 
Tathagatas.” Ignorant people believe his ravings and lose therr original 
resolve. This 1s a pestilence ghost that In 1fs old age has become a 
demon. It disturbs and confuses the good person. But when it tires of 
doing so, it wIll leave the other person”s body. Then both the disciples 
and the teacher will get In trouble with the law. You should be aware 
Of this in advance and not get caught up in the cycle of transmigration. 
lf you are confused and do not undersfand, you will fall into the 
Relentless Hells. The sixh demonic obstruction 1s the Greed ƒor peace 
and quief: Further, 1n the unhindered clarity and wonder that ensues 
after the feeling skandha 1s gone, this good person 1s untroubled by any 
deviant menfal state and experlences perfect, bright concenfration. 
Within samadhi, his mind craves deep absorption, so he restrains 
himself with energetic dilipence and likes to dwell in secluded places 
as he greedily seeks for peace and qulet. At that time a demon from 
the heavens seiIzes the opportunity 1t has been waltting for. Ïfs spIrit 
pOssesses another person and uses him as a mouthpiece to expound the 
Sutras and the Dharma. This person, unaware that he 1s possessed by a 
demon, claims he has reached unsurpassed Nirvana. When he comes to 
see that good person who seeks seclusion, he arranges a seat and 
speaks the Dharma. He causes all of his listeners to think they know 
therr karma from the past. Or he may say to someone there, “You 
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haven”t died yet, but you have already become an animail.” Then he 
Instructs another person to step on the first person”s tail,” and suddenly 
the first person cannot stand up. At that point, all in the assembly pour 
out their hearfs in respect and admiration for him. If someone has a 
thought, the demon detects 1t Immediately. He establishes Intense 
ascetic practices that exceed the Buddha's ˆoral precepts. He slanders 
Bhikshus, scolds his assembly of disciples, and exposes people's 'rIvate 
affalrs without fear of ridicule or reJection. He 1s fond of foretelling 
calamitles and auspIcious events, and when they come to pass, he 1s 
not wrong 1n the slightest. This 1s a ghost with great powers that In 1ts 
old age has become a demon. It disturbs and confuses the øood person. 
But when It tires of doing so, 1t wIll leave the other person's body. Then 
both the disciples and the teacher will get in trouble with the law. You 
should be aware of this in advance and not get caught up In the cycle of 
transmigration. If you are confused and do not understand, you will fall 
Into the Relentless Hells. The seyenth demonic obstruction is the Greed 
or past lives: Further, 1n the unhindered clarity and wonder that ensues 
after the feeling skandha 1s gone, this good person 1s untroubled by any 
deviant menfal state and experlences perfect, bripht concentration. 
Within samadhi, his mind craves more knowledge and understanding, 
so he diligently toils at examining and probing as he greedily seeks to 
know past lives. At that time a demon from the heavens se1zes the 
opportunity it has been waliting for. Ïts spirit possesses another person 
and uses him as a mouthpIece to expound the Sutras and the Dharma. 
Thịs person, unaware that he 1s possessed by a demon, claims he has 
reached unsurpassed Nirvana. When he comes to see that good person 
who seeks knowledge, he arranges a seat and speaks the Dharma. 
There in the Dharma Assembly, inexplicably, that person may obtain 
an enormous precIous pearl. The demon may sometimes change Into 
an animal that holds the pearl or other Jewels, bamboo tablets, tallies, 
talismans, letters, and other unusual things 1n I1ts mouth. The demon 
first øIves the obJectfs to the person and afterwards possesses him. Ôr 
he may fool his audience by buying the obJects underground and then 
saying that a “moonlight pearl” 1s Illuminating the place. Thereupon 
the audience feels they have obtained something unique. He may eat 
only medicinal herbs and not partake of prepared food. Or he may eat 
only one sesame seed and one grain of wheat a day and still look 
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robust. That 1s because he 1s sustained by the power of the demon. He 
slanders Bhikshus and scolds his assembly of disciples without fear of 
ridicule or reJection. He 1s fond of talking about treasure troves 1n other 
locatlons, or of remote and hidden places where sages and worthies of 
the ten directions dwell. Those who follow him often see strange and 
unusual people. This 1s a ghost or spirit of the mountain foresfs, earth, 
cifles, rIvers, and mountaIns that in 1ts old age has become a demon. 
The person It possesses may advocate promiscuity and violate the 
Buddha's precepts. He may covertly indulges In the five desires with 
his followers. Or he may appear to be vigorous, eating only wild plants. 
His behavior 1s erratic, and he disturbs and confuses the god person. 
But when the demon tires, 1t will leave the other personˆs body. Then 
both the disciples and the teacher will get in trouble with the law. You 
should be aware of this in advance and not get caupht up In the cycle of 
transmigration. If you are confused and not understand, you wIll fall 
Iinto the Relentless Hells. The eighth demonic obstrucfion ts the Greed 
or spirttual powers: Further, 1n the unhindered clarity and wonder that 
ensues after the feeling skandha 1s gone, this good person 1s untroubled 
by any deviant mental state and experlences perfect, bright 
concentfration. Within samadhi, his mind craves spiritual powers and all 
manner of transformatlons, so he Investigates the source of 
transformations as he greedily seeks for spiritual powers. At that time a 
demon from the heavens seIzes the opportunity 1t has been watting for. 
Ïts spirit possesses another person and uses him as a mouthplece to 
expound the Sutras and the Dharma. This person, truly unaware that he 
1S possessed by a demon, also claims he has reached unsurpassed 
Nirvana. When he comes to see that good person who seeks spiritual 
powers, he aranges a seat and speaks the Dharma. The possessed 
person may hold fire In his hands and, grasping a portion oÝ 1t, put a 
flame on the head of each listener in the Fourfold Assembly. The 
flames on top of their heads are several feet high, yet they are not hot 
and no one 1s burned. Or he may walk on water as If on dry land; or he 
may sit motionless in the air; or he may enfter Into a bottle or stay In a 
bag; or he may pass throuph window panes and walls without 
obstruction. Only when attacked by weapons does he feel 1ll at ease. 
He declares himself to be a Buddha and, wearing the clothing of a lay 
person, receives bows from Bhikshus. He slanders dhyana meditation 
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and the moral regulations. He scolds his disciples and exposes people”s 
prIvate affairs without fear of ridicule or reJection. He often taks about 
spiritual powers and self-mastery. He may cause people to see vIsIons 
of Buddhalands, but they are unreal and arise merely from the ghost”s 
power to delude people. He praises the indulgence of lust and does not 
condemn lewd conduct. He uses Iindecent means to transmit his 
Dharma. Thịs 1s a powerful nature spIrIt: a mounfain sprite, a sea spTIt€, 
a Wind sprife, a river sprite, an earth sprite or a ørass-and-tree sprIte 
that has evolved over long ages. lt may be a dragon-goblin; or a rIshi 
who has been reborn as a goblin; or again a rishi who, having reached 
the end of his appointed time, should have died, but whose body does 
not decay and 1s possessed by a goblin. In Its old age 1t has become a 
demon. It disturbs and confuses the good person. But when it tires of 
doing so, it wIll leave the other personˆs body. Then both the disciples 
and the teacher will get In trouble with the law. You should be aware 
of this in advance and not get caught up In the cycle of transmigration. 
lf you are confused and do not undersfand, you will fall into the 
Relentless Hells. The mỉnth demomic obstrucHon is the Greed ƒor 
profound emptiness: Further, 1n the nhindered clarity and wonder that 
ensues after the feeling skandha 1s gone, this good person 1s untroubled 
by any deviant mental state and experiences perfect, bright 
concentration. Within samadhi, his mind craves to enter cessation, so 
he Investigates the nature of transformations as he greedily seeks for 
profound emptiness. At that time a demon from the heavens seIzes the 
opportunity 1t has been waliting for. Ïfs spirIt possesses another person 
and uses him as a mouthpIece to expound the Sutras and the Dharma. 
Thịis person, unaware that he 1s possessed by a demon, claims he has 
reached unsurpassed Nirvana. When he comes to see that good person 
who seeks emptiness, he arranges a seat and speaks the Dharma. In the 
midst of the great assembly, his physical form suddenly disappears, and 
no one In the assembly can see him. Then out of nowhere, he abruptly 
reappears. He can appear and disappear at wIll, or he can make his 
body transparent like crystal. From his hands and feet he releases the 
Íragrance of sandalwood, or his excrement and urine may be sweet as 
thick rock candy. He slanders the precepfs and is contemptuous of 
those who have left the home-life. He often says that there 1s no cause 
and no effect, that once we die, we are gone forever, that there 1s no 
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afterlife, and that there are no ordinary people and no sages. Although 
he has obtained a state of empty stillness, he covertly indulges his 
greedy desires. Those who give In to his lust also adopt his views of 
emptiness and deny cause and effect. This Is an essence that was 
created during an eclipse of the sun or moon. Having fallen on gold, 
Jade, a rare fungus, a unicorn, a phoenix, a torfoise, or a crane, the 
essence endowced it with life, so that 1t did not die for a thousand or ten 
thousands of years and eventually became a spirit. Ít was then born Into 
this land and In I1ts old age has become a demon. It disturbs and 
confuses the good person. But when It tires of doïng so, 1t will leave the 
other personˆs body. Then both the disciples and the teacher will get In 
trouble with the law. You should be aware of this in advance and not 
get caught up In the cycle of transmigration. lf you are confused and do 
not understand, you will fall into the Relentless Hells. The fenth 
demonic obstrucfion is the Greed for trumorfalig: Further, in the 
unhindered clarity and wonder that ensues after the feeling skandha 1s 
gone, this good person 1s untroubled by any deviant mental state and 
experiences perfect, bright concentration. Within samadhi, his mind 
craves long life, so he toils at Investigating 1fs subtleties as he greedily 
seeks for immortality. He wishes to cast aside the birth and death of the 
body, and suddenly he hopes to end the birth and death of thoughts as 
well, so that he can abide forever In a subtle form. At that time a 
demon from the heavens seIzes the opportunity 1t has been watting for. 
Ïts spirit possesses another person and uses him as a mouthplece to 
expound the Sutras and the Dharma. This person, unaware that he 1s 
possessed by a demon, claims he has reached unsurpassed Nirvana. 
When he comes to see that good person who seeks long life, he 
arranges a seat and speaks the Dharma. He 1s fond of saying that he 
can go places and come back without hindrance, perhaps traveling ten 
thousand miles and returning In the twinkling of an eye. He can also 
bring things back from wherever he goes. Or he may tell someone to 
walk from one end of the room to the other, a distance of Just a few 
paces. Then even I1f the person walked fast for ten years, he could not 
reach the wall. Therefore, people believe In the possessed person and 
mistake him for a Buddha. He often says, “All beings In the ten 
directions are my children. I gave birth to all Buddhas. I created the 
world. I am the original Buddha. I created this world naturally, not due 
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to cultivation.” This may be a chamunda sent from the retinue of the 
demon In the Heaven of Sovereignty, or a youthful pishacha from the 
Heaven of the Four Kings that has not yet brought forth the resolve. It 
takes advantage of the person”s luminous clarity and devours his 
essence and energy. Or perhaps without having to rely on a teacher, 
the cultivator personally sees a being that tells him, “I am a Vajra Sprrit 
who has come to give you long life.” Or the being transforms 1fself Into 
a beautiful woman and engages him In frienzied lust, so that within a 
year his vitality 1s exhausted. He talks to himself; and to anyone 
listening he sounds like a goblin. The people around him do not realize 
what 1s happening. In most cases such a person wIll get In trouble with 
the law. But before he 1s punished, he wIll die from depletion. The 
demon disturbs and confuses the person to the point of death. You 
should be aware of this in advance and not get caupht up In the cycle of 
transmigration. If you are confused and do not understand, you will fall 
1nto the Relentless Hells. 
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Chương Mười Bảy 
Chapter Sevenfeen 


Mười Thứ Ma Chướng Nơi Hành Uẩn 


Hành Uẩn là khái niệm hay hành động bao gồm phần lớn những 
hoạt động tâm thần, ý chí, phán xét, quyết tâm, vân vân. Hành có ý 
nghĩa dời đổi, lúc đến lúc đi, chẳng khi nào ngừng nghỉ, trôi mãi không 
ngừng. Động cơ làm thiện làm ác ở trong tâm, nhưng do vọng tưởng, 
suy tư chi phối và phẩn ảnh qua những hành vi, cử chỉ của thân, khẩu, 
ý. Tất cả những hành vi nầy đều thuộc về hành uẩn. Theo kinh Thủ 
Lăng Nghiêm, Đức Phật dạy: “Ông A Nan! Ví như dòng nước chảy 
mạnh, các sóng nối nhau, cái trước cái sau chẳng vượt nhau. Hành ấm 
cũng như vậy. Ông A Nan! Dòng nước như vậy, không phải do hư 
không sinh, không phải do nước mà có. Không phải là tính của nước, 
cũng không phải ra ngoài hư không và nước. Thật vậy, ông A Nan, nếu 
do hư không sinh, thì cả hư không vô tận trong mười phương đều thành 
dòng nước vô tận, mà thế giới bị chìm đắm. Nếu nhân nước mà có, thì 
tính của dòng nước chảy mạnh đó, lẽ ra không phải là tính nước; vì có 
tính riêng của dòng nước, chắc có thể chỉ rõ ràng. Còn nếu ra ngoài hư 
không và nước, thì không có gì ở ngoài hư không, mà ngoài nước ra 
không có dòng nước. Vậy nên biết: hành ấm hư vọng, vốn chẳng phải 
tính nhân duyên hay tính tự nhiên.” Theo Hòa Thượng PIyadassi trong 
quyển “Con Đường Cổ Xưa,” hành uẩn bao gồm tất cả các tâm sở, 
ngoại trừ Thọ và Tưởng. Vi Diệu Pháp đề cập đến 52 tâm sở. Thọ và 
Tưởng là hai trong số đó, nhưng không phải là hoạt động thuộc ý chí. 
Năm mươi tâm sở còn lại gọi chung là Hành. Tư Tâm Sở (Cetana) 
đóng một vai trò rất quan trọng trong lãnh vực tinh thần. Theo Phật 
giáo, không có hành động nào được xem là Nghiệp (kamma), nếu hành 
động đó không có chủ ý, hay tách động của Tư. Cũng như Thọ và 
Tưởng, Hành có sáu loại: sắc tư, thinh tư, hương tư, vị tư, xúc tư, và 
pháp tư. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, Đức Phật đã nhắc nhở ông A 
Nan về mười thứ ma chướng lớn của người tu Thiền gây ra bởi Hành 
Uẩn như sau: 

Ma chướng thứ nhất là hai thứ vô nhân: Một là người đó thấy gốc 
vô nhân: Tại sao? Người ấy đã được sinh cơ toàn phá, nhờ nhãn căn 
800 công đức, thấy trong tám vạn kiếp: chúng sanh theo dòng nghiệp 
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chảy quanh, chết chỗ đây, sinh chỗ kia. Chỉ thấy chúng sanh luân hồi 
trong ngần ấy. Ngoài tám vạn kiếp ra, bặt không thấy gì nữa. Bèn cho 
là những chúng sanh trong thế gian mười phương, ngoài tám vạn kiếp, 
không có nhân tự có. Bởi so đo chấp trước, mất chính biến tri, đọa lạc 
vào ngoại đạo, mê lầm tính Bồ Đề. Hai là người thấy ngọn vô nhân: 
Tại sao? Người ấy đối với sinh cơ, đã thấy căn nguyên, như người sinh 
người, chim sanh chim. Con qua thì từ xưa nay vẫn đen, cò vẫn trắng. 
Người và trời vẫn đi thẳng, súc sanh vẫn đi ngang. Sắc trắng chẳng 
phải giặt rữa mà thành. Sắc đen chẳng phải nhuộm mà nên. Từ tám 
vạn kiếp, không có dời đổi. Nay hết cái hình ấy, cũng lại như vậy, mà 
tôi vẫn chẳng thấy Bồ Đề. Thế nào lại có sự thành Bồ Để? Mới biết 
ngày nay các vật tượng đều gốc không nhân. Vì so đo chấp trước như 
thế, mất chính biến tri, đọa lạc ngoại đạo, mê lầm tính Bồ Đề. Ä⁄a 
chướng thứ nhì là bốn thứ biến thường: Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, 
quyển Chín, phần Thập Hành Ấm Ma, Đức Phật đã nhắc nhở ngài A 
Nan về bốn thứ biến thường như sau: “Ông A Nan! Các người thiện 
nam trong tam ma địa, chính tâm yên lặng sáng suốt. Ma chẳng tìm 
được chỗ tiện cùng tột căn bản của 12 loài sinh. Xem xét trạng thái u 
thanh, thường nhiễu động bản nguyên. Trong viên thường khởi so đo 
chấp trước. Người ấy bị đạo vào luận bốn thứ biến thường.” Thường 
Chấp vào Tâm Cảnh. Một là người đó nghiên cứu cùng tột tâm cảnh, 
tính chất đều không có nhân. Tu tập có thể biết trong hai vạn kiếp, 
mười phương chúng sanh sinh diệt, đều là xoay vần, chẳng hề tan mất, 
rồi chấp cho là thường. Thường Chấp vào tứ đại. Hai là người ấy 
nghiên cứu cùng tột căn nguyên của tứ đại, tính thường trụ. Tu tập có 
thể biết trong bốn vạn kiếp mười phương chúng sanh sanh diệt đều là 
hằng thường, chẳng hề tan mất. Rồi từ đó chấp cho là thường. Thường 
Chấp vào lục căn, mạt na và thức. Ba là người đó nghiên cứu cùng tột 
lục căn, mạt na chấp thụ, trong tâm ý thức, về chỗ bản nguyên, tính 
hằng thường. Tu tập có thể biết trong tám vạn kiếp tất cả chúng sanh 
xoay vần chẳng mất, bản lai thường trú, đến cùng tính chẳng mất, rồi 
chấp cho là thường. Thường Chấp vào tưởng. Bốn là người đó đã cùng 
tột cái căn nguyên của tưởng, hết cái sinh lý, lưu chỉ xoay vần; sinh 
diệt tưởng tâm, nay đã dứt bặt, tự nhiên thành cái lý bất sanh diệt. 
Nhân tâm so đo chấp trước cho là thường. Vì chấp thường, mà mất 
chánh biến tri, đọa lạc ngoại đạo, mê lầm tính Bồ Đề. Ä⁄a chướng thứ 
ba là bốn thứ điên đảo: Một là, người đó quán sát cái tâm diệu minh, 
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khắp các cõi mười phương, trạm nhiên, cho là thần ngã hoàn toàn, từ 
đó chấp là thân ngã khắp mười phương, yên lặng, sáng suốt, chẳng 
động. Tất cả chúng sanh trong thần ngã, tâm tự sinh tự chết. Thì tính 
cách của ngã tâm là thường. Còn kia sinh diệt, thật là tính cách vô 
thường. Hai là, người đó chẳng quán sát cái tâm, chỉ xem xét khắp cả 
mười phương hằng sa quốc độ, thấy cái chỗ kiếp bị hư, gọi là chủng 
tính vô thường hoàn toàn. Còn cái chỗ kiếp chẳng bị hư, gọi là thường 
hoàn toàn. Ööø /à, người đó chỉ quán sát cái ngã tâm của mình, tính tế 
nhỏ nhiệm, ví như vi trần lưu chuyển mười phương, tính không dời đổi. 
Có thể khiến thân nầy liền sinh liền diệt, mà nói là tính chẳng hoại, và 
gọi là ngã tính thường. Bốn là, người đó biết tưởng ấm hết, thấy hành 
ấm còn lưu động. Hành ấm thường lưu động, nên chấp làm tính thường. 
Các ấm sắc, thụ, tưởng đã hết, gọi là vô thường. Vì so đo chấp trước 
một phần vô thường, một phần thường như trên, nên đọa lạc ngoại đạo, 
mê lầm tính Bồ Đề. ÄMa chướng thứ tư là bốn thứ hữu biên: Một là 
người đó tâm chấp cái sinh nguyên lưu dụng chẳng dứt. Chấp quá khứ 
và vị lai là hữu biên và chấp tương tục là vô biên. Hzi là người đó 
quán sát trong tám vạn kiếp thì thấy chúng sanh; nhưng trước tám vạn 
kiếp thì bặt không thấy nghe gì cả. Nên chỗ không thấy nghe thì cho là 
vô biên, còn chỗ thấy nghe lại cho là hữu biên. Ba /à người đó chấp 
cái ngã khắp biết được tính vô biên, tất cả mọi người đều bị ngã biết, 
mà ngã không hay họ có tính biết riêng, nên cho là họ không có tính 
vô biên, họ chỉ là tính hữu biên. Bốn là người đó cùng tột cái hành ấm 
không, do cái chỗ sở kiến, tâm lộ tính xem xét, so sánh tất cả chúng 
sanh, trong một thân đều có một nửa sinh, một nửa diệt. Rõ biết mọi 
vật trong thế giới đều một nửa hữu biên, một nửa vô biên. Vì so đo 
chấp trước hữu biên, vô biên, nên đọa lạc ngoại đạo và mê lầm tính 
Bồ Đề. Ma chướng thứ năm là bốn thứ kiểu loạn: Lại các thiện nam, 
trong tam ma địa, chính tâm yên lặng kiên cố. Ma chẳng tìm được chỗ 
tiện, cùng tột căn bản của các loài sanh. Xem cái trạng thái u thanh, 
thường nhiễu động bản nguyên. Trong tri kiến, khởi so đo chấp trước. 
Người đó bị đọa vào bốn thứ điên đảo, bất tử kiểu loạn, biến kế hư 
luận. Một là người đó xem cái bản nguyên biến hóa; thấy cái chỗ thay 
đổi gọi là “biến,” thấy cái chỗ nối nhau gọi là “hằng,” thấy cái chỗ bị 


thấy gọi là “sinh;” chẳng thấy chỗ bị thấy gọi là “diệt;” chỗ tương tục 


không đoạn gọi là “tăng;” chỗ tương tục gián đoạn gọi là “giảm;” mỗi 
cái có chỗ sinh gọi là “có;” mỗi cái có chỗ diệt gọi là “không.” Lấy lý 
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xem xét dụng tâm thấy riêng. Có người đến cầu pháp hỏi nghĩa, đáp: 
“Tôi nay cũng sinh, cũng diệt, cũng có, cũng không, cũng tăng, cũng 
giảm.” Các thời đều nói lộn xộn, khiến cho người nghe quên mất 
chương cú. Hzi là người đó xem xét tâm kỹ càng, cái chỗ xoay vần 
không có. Nhân không mà có chứng được. Có người đến hỏi, chỉ đáp 
một chữ, không ngoài chữ “không,” không nói gì cả. Ba là người đó 
xem xét kỹ càng cái tâm của mình, cái gì cũng có chỗ, nhân “có” mà 
chứng được. Có người đến hỏi chỉ đáp một chữ “phải.” Ngoài chữ 
“phải” ra không nói gì cả. Bốn là người đó đều thấy hữu, vô, vì cái 
cảnh phân hai, tâm cũng kiểu loạn. Có người đến hỏi lại đáp “cũng có” 
tức là “cũng không,” trong “cũng không” chẳng phải “cũng có.” Vì so 
đo chấp trước kiểu loạn hư vô, nên đọa lạc ngoại đạo và mê lầm tính 
Bồ Đề. ÄMa chướng thứ sáu là mười sáu thứ hữu tướng: Lại có thiện 
nam, trong tam ma địa, chính tâm yên lặng kiên cố. Ma chẳng tìm được 
chỗ tiện, cùng tột căn bản của các loài sanh. Xem cái trạng thái u 
thanh, thường nhiễu động bản nguyên. Chỗ lưu vô tận, khởi so đo chấp 
trước. Người đó bị đọa vào điên đảo hữu tướng sau khi chết. Hoặc tự 
kiên cố thân, nói sắc là ngã, hoặc thấy ngã viên mãn, trùm khắp quốc 
độ. Nói ngã có sắc. Hoặc kia tiền cảnh duyên theo ngã ứng dụng. Nói 
sắc thuộc ngã. Hoặc ngã nương ở trong cái hành tướng tương tục, nói 
ngã ở sắc. Đều so đo chấp trước rằng sau khi chết có tướng. Như vậy 
xoay vần có mười sáu tướng. Từ ấy hoặc chấp rằng rốt ráo phiền não, 
rốt ráo Bồ Đề, hai tính cách đều đi đôi, chẳng có xúc ngại nhau. Vì so 
đo chấp trước sau khi chết rồi có tướng, đọa lạc ngoại đạo, mê lầm tính 
Bồ Đề. Ma chướng thứ bảy là tám thứ vô tướng: Lại các thiện nam, 
trong tam ma địa, chính tâm yên lặng kiên cố. Ma chẳng tìm được chỗ 
tiện. Cùng tột căn bản của các loài sinh. Xem cái trạng thái u thanh, 
thường nhiễu động bản nguyên. Trong chỗ diệt trừ sắc, thụ, tưởng, khởi 
so đo chấp trước, sau khi chết đọa vào vô tướng điên đảo. Thấy sắc 
diệt, hình không sở nhân. Xem tưởng diệt, tâm không chỗ buộc. Biết 
cái thụ diệt, không còn nối liền. Tính ấm tiêu tan, dù có sinh lý, mà 
không thụ tưởng, đồng như cây cỏ. Cái chất ấy hiện tiền, còn không 
thể được, huống là khi chết mà lại còn các tướng? Nhân đó so đo, sau 
khi chết, tướng không có, như vậy xoay vần, có tám vô tướng. Từ đó 
cho rằng: niết bàn, nhân quả, tất cả đều không, chỉ có danh từ, hoàn 
toàn đoạn diệt. Vì so đo chấp trước sau khi chết không có, đọa lạc 
ngoại đạo, mê lầm tính Bồ Đề. Ma chướng thứ tám là tám phủ định: 
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Lại các thiện nam, trong tam ma địa, chính tâm yên lặng kiên cố. Ma 
chẳng tìm được chỗ tiện. Cùng tột căn bản của các loài sinh. Xem cái 
trạng thái u thanh, thường nhiễu động bản nguyên. Đối trong hành ấm 
còn, và thụ tường diệt, chấp cả có và không, tự thể phá nhau. Sau khi 
chết ngưới ấy đọa vào luận Cu-Phi, khởi điên đảo. Trong sắc, thụ, 
tưởng, thấy có và chẳng phải có. Trong cái hành ấm thiên lưu, xem 
không và chẳng không. Như vậy xoay vần cùng tột ngũ ấm, 18 giới. 
Tám cái tướng cu-phi, hễ theo được một cái đều nói: “chết rỗi có tướng 
không tướng.” Lại chấp rằng các hành tính chất hay dời đổi, tâm phát 
ra thông ngộ, có không đều không, hư thật lâm lỗi. Vì so đo chấp trước 
chết rồi đều không, hậu lai mời mịt, không thể nói được, đọa lạc ngoại 
đạo, mê lầm tính Bồ Đề. Ma chướng thứ chín là bảy chỗ đoạn diệt: 
Lại các thiện nam, trong tam ma địa, chính tâm yên lặng kiên cố. Ma 
chẳng tìm được chỗ tiện. Cùng tột căn bản của các loài sinh. Xem cái 
trạng thái u thanh, thường nhiễu động bản nguyên. Đối về sau không 
có, khởi so đo chấp trước. Người đó bị đọa vào luận bảy thứ đoạn diệt. 
Hoặc chấp cái thân mất, hoặc cái dục diệt tận, hoặc cái khổ mất, hoặc 
cực lạc mất, hoặc cực xả mất. Như vậy xoay vần cùng tột bẩy chỗ hiện 
tiền tiêu diệt, mất rỗi không còn nữa. Vì so đo chấp trước chết rồi đoạn 
diệt, nên đọa lạc ngoại đạo, mê lầm tính Bồ Đề. Ma chướng thứ mười 
là năm Niết Bàn: Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, phần 
Thập Hành Ấm Ma, Đức Phật đã nhắc nhở Ngài A Nan về năm Niết 
Bàn như sau: “Lại có người thiện nam, trong tam ma địa, chính tâm 
yên lặng kiên cố. Ma chẳng tìm được chỗ tiện. Cùng tột căn bản của 
các loài sinh. Xem cái trạng thái u thanh, thường nhiễm động bản 
nguyên. Chấp sau khi chết phẩi có, khởi so đo chấp trước. Người đó bị 
đọa vào luận năm Niết Bàn.” Vì so đo đo chấp trước năm Niết Bàn mà 
phải đọa lạc ngoại đạo, và mê lâm tính Bồ Đề. Hoặc lấy Dục Giới làm 
Niết Bàn, xem thấy viên minh, sinh ra ưa mến. Hoặc lấy Sơ Thiển vì 
tính không lo. Hoặc lấy Nhị Thiển tâm không khổ. Hoặc lấy Tam 
Thiển rất vui đẹp. Hoặc lấy Tứ Thiền khổ vui đều mất, chẳng bị luân 
hồi sanh diệt. Mê trời hữu lậu cho là vô vi. Năm chỗ an ổn cho là 
thắng tịnh. Cứ như thế mà bị xoay vần. 
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Ten Kinds oƒ Demonic @bstrucfion oƒ the Forrmafion Skandha 


Aggregate of mental formation 1s a conditioned response to the 
object of experlence ¡ncluding volition, attention, discrimination, 
resolve, etc. The Aggregate of Activiftles refers fo a process of shifting 
and flowing. The Aggregate of Activities leads us to come and go, to 
go and come without end In a constant, ceaseless, flowing pattern. Our 
Iidle thoughts compel us to impulsively do good or do evil, and such 
thoughts then manifest In our actions and our words. According to the 
Surangama Sutra, the Buddha taught: “Ananda!l Consider, for example, 
a SWIft rapids whose waves follow upon one another in orderly 
succession, the ones behind never overtaking the ones In front. You 
should know that 1t is the same with the skandha of mental formation. 
Anandal Thus the nature of the flow does not arise because of 
emptiness, nor does 1t come Into existence because of the water. Ït 1s 
not the nature of water, and yet It 1s not separate from either emptiness 
or water. The reason for this, Ananda, 1s that If 1t arose because of 
emptiness, then the Inexhaustible emptiness throughout the ten 
directions wold become an inexhaustible flow, and all the worlds would 
inevitably be drown. If the swIft rapids existed because of water, then 
ther nature would differ from that of water and the location and 
characteristIcs of Ifs existence would be apparent. If their nature were 
simply that of water, then when they became still and clear they would 
no longer be made up of water. Suppose It were to separate from 
emptiness and water, there Isn't anything outside of emptiness, and 
outside of water there 1snt any flow. Therefore, you should know that 
the skandha of mental formation 1s empty and false, since It neither 
depends upon causes and conditions for existence nor 1s Spontaneous 1n 
nature.” According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddha”s 
Anclent Path,” aggregate of volational formations include all mental 
factors except feeling and perception. The Abhidhamma speaks of 
fity-two mental concomitants or factors (cetasika). Feeling and 
perception are two of them, but they are not volitional activitles. The 
remainng fify are collectively known as mental or volitional 
formations. Volition (cetana) plays a very Important role in the mental 
realm. In Buddhism, no action 1s considered as “kamma” 1f that action 
1s vold of volition. And like feeling and perception, If 1s Of six kinds: 


209 


volition đirected to forms, sounds, smells, tastes, bodily contacts and 
mental obJects. According to the Surangama Sutra, the Buddha 
remined Ananda about the ten bịg demonic obsfructlons of Zen 
practitioners caused by the Formation Skandha as follows: 

The first demomic obstrucfion is the fwo theories on the absence 0ƒ 
cause: First, perhaps this person sees no cause for the orIgin of life. 
Why? Since he has completely destroyed the mechanism of production, 
he can, by means of the eight hundred merits of the eye organ, see all 
beings In the swirling flow of karma during eighty thousand eons, dyIng 
in one place and being reborn In another as they undergo 
transmigration. But he cannot see beyond eighty thousand eons. 
Therefore, he concluded that for the last eighty thousand eons living 
beiIngs In the ten directions of this and other worlds have come Info 
being without any cause. Secønd, perhaps this person sees no cause for 
the end of life. And why? Since he perceives the origin of life, he 
believes that people are always born as people and birds are always 
born as birds; that crows have always been black and swans have 
always been white; that humans and gods have always stood upright 
and animals have always walked on four legs; that whiteness does not 
come from being washed and blackness does not come from beIng 
dyed; and that there have never been nor there wIll be any changes for 
eighty thousand eons. He says: “As Ï now examine to the end of this 
life, I find the same holds true. In fact, [ have never seen Bodhi, so how 
can there be such a thing as the attainment of Bodhi? You should now 
realize that there Is no cause for the existence of any phenomena.” 
Because of this speculation, he will lose proper and pervasIve 
knowledge, fall Iinto externalism, and become confused about the 
Bodhi nature. The second demomic obsuction 1s the ƒour theo0ries 
regarding pervasive permanence: According to the Surangama Sutra, 
book Nine, In the part of the ten states of the formation skandha, the 
Buddha reminded Ananda as follows: “Ananda, in his practilce of 
samadhi, the good person” mind 1s unmoving, clear, and proper and can 
no longer be distrubed by demons. He can thoroughly Invesfigate the 
origin of all categorles of beings and contemplate the source of the 
subfle, fleeting, and constant fluctuation. But If he begins to speculate 
On Ifs pervasIve constfancy, he could fall into error with four theories of 
pervasive permanence.” A/achment on Permanence on the Mind and 
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ifs sfafes: Flrst, as this person throroughly Investigates the mind and 1s 
states, he may conclude that both are causeless. Through his 
cultivation, he knows that in twenty thousand eons, as beIngs In the ten 
directions undergo endless rounds of birth and death, they are never 
annihilated. Therefore, he speculates that the mind and 1s sfates are 
permanent. A7fachment on Permanence on the ƒour elemenfs: Second, 
as this person thoroughly Investigates the source of the four elements, 
he may conclude that they are permanent in nature. Through his 
cultivation, he knows that in forty thousand eons, as living beiIngs In the 
ten directions undergo births and deaths, their substances exiIst 
permanently and are never annihilated. Therefore, he speculates that 
this situation 1s permanent. Aífachmemt on Permanence on the sense 
ƒaculy, the manas, and the consciousness: Thĩnd, as this person 
thoroughly Investigates the sixth sense faculty, the manas, and the 
conscIousness that ørasps and receives, he concludes that the origin of 
the mind, ¡ntelect, and consciousness 1s permanent. Through his 
cultivation, he knows that In eighty thousand eons, all living beings in 
the ten directions revolve 1n transmigration, this Orlgin IS never 
destroyed and exists permanently. Investigating this undestroyed 
origin, he speculates that It 1s permanent. A7fachrmenf on Permanence 
on the thoughís: Fourth, since this person has ended the source of 
thoughts, there Is no more reason for them to arise. In the state of 
flowing, halting, and turning, the thinking mind, which was the cause of 
production and destruction, has now ceased forever, and so he naturally 
thinks that this 1s a state of nonproduction and nondestruction. As a 
result of such reasoning, he speculates that this state 1s permaner. 
Because of these speculation of permanence, he will lose proper and 
pervasive knowledge, fall Into externalism, and become confused 
about the Bodhi nature. The third demonic obstrucHon is the ƒour 
npsidedoww (theories: lirs, as ths person contemplates the 
wonderfully bright mind pervading the ten directions, he concludes that 
this state of profound stillness 1s the ultimate spiritual self. Then he 
speculates, “My spiritual self, which 1s settled, bright, and unmoving, 
pervades the ten directions. All living beings are within my mind, and 
there they are born and die by themselves. Therefore, my mind 1s 
permanent, while those who undergo birth and death there are truly 
Impermanent." Secøond, 1nstead of contemplating his own mind, this 
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person contemplates In the ten directions worlds as many as the 
Ganges” sands. He regards as ultimately Impermanent those worlds 
that are in eons of decay, and as ultimately permanent those that are 
not In eons of decay. 7rđ, this person closely examines his own mind 
and finds It to be subtle and mysterious, like fine motes of dust swirling 
in the ten directions, unchanging ¡in nature. And yet 1t can cause his 
body to be born and then to die. He regards that indestructible nature as 
his permanent intrinsic nature, and that which undergoes bírth and 
death and flows forth from him as Impermanent. Fouríh, knowing that 
the skandha of thinking has ended and seeing the flowing of the 
skandha of formations, this person speculates that the continuous flow 
of the skandha of formations 1s permanent, and that the skandhas of 
form, feeling, and thinking whiích have already ended are 
Impermanent. Because of these speculatlons of Iimpermanence and 
permanence, he will fall into externalism and become confused about 
the Bodhi nature. The ƒourth demonic obstruction is the ƒour theories 
regarding [imiteness: First, this person speculates that the origin of life 
flows and functions ceaselessly. He Judges that the past and the future 
are finite and that the continuity of the mind 1s Infinite. Second, as this 
person contemplates an interval of eighty thousand eons, he can see 
living beings; but earlier than eighty thousand eons Is a time of stillness 
in which he cannot hear or see anything. He regards as Infinite that 
time in which nothing 1s heard or seen, and as finite that Interval In 
which living beings are seen to exiIst. 7Ùrđ, this person speculates that 
his own pervasive knowledge 1s Infinite and that all other people 
appear withimn his awareness. And yet, since he himself has never 
perceived the nature of their awareness, he says they have not 
obtained an infinie mind, but have only a finte one. Fowrth, this 
person thoroughly investigates the formations skandha to the point that 
1t becomes empty. Based on what he sees, In his mind he speculates 
that each and every living beiIng, In 1s given body, 1s half living and 
half dead. From this he concludes that everything in the world 1s half 
fimte and half infinite. Because of these speculations about the finite 
and the Infinite, he will fall Iinto externalism and become confused 
about the Bodhi nature. The fjfth demonic obsfruction ¡s the ƒour kinds 
0ƒ sophisfry: Further, 1n his practice of samadhi, the good person”s 
mind 1s firm, unmoving, and proper and can no longer be disturbed by 


212 


demons. He can thoroughly Investigate the origin of all categories of 
beings and contemplate the source of the subtle, fleeting, and consfant 
fluctuation. But 1f he begins to speculate on what he knows and sees, 
he could fall into error with four distorted, false theorles, which are 
total speculation based on the sophistry of immortality. Fïrsf, this 
person contemplates the source of transformations. Seeing the 
movement and flow, he says there 1s change. Seeing the continuity, he 
says there 1s constancy. Where he can perceive something, he says 
there 1s production. Where he cannot perceive anything, he says there 
Is destruction. He says that the unbroken continuity of causes 1s 
Increasing and that the pause within the confinuity are decreasing. He 
says that the arising of all things 1s existence and that the perishing of 
all things 1s nonexistence. The light of reason shows that his application 
of mind has led to Inconsistent views. If someone comes to seek the 
Dharma, asking about 1s meaning, he replies, “[ am both alive and 
dead, both existent and nonexistent, both Increasing and decreasing.” 
He always speaks In a confusing way, causing that person to forget 
what he was going to say. Second, this person attentively contemplates 
his mind and finds that everything 1s nonexistent. He has a realization 
based on nonexistence. When anyone comes to ask him questions, he 
replies with only one word. He only says “no,” Aside from sayIng 
“none,” he does not speak. 7rđ, this person attentively contemplates 
his mind and finds that everything 1s existent. He has a realization 
based on existence. When anyone comes to ask him questlons, he 
replies with only one word. He only says”yes.” Aside from sayIng 
“ves,” he does not speak. Fourth, this person perceives both existence 
and nonexistenceExperiencing this branching, his mìínd becomes 
confused. When anyone comes to ask questions, he tells them, 
“ExIstence 1s also nonexistence. But within nonexistence there 1s no 
exIstence.” It ¡is all sophistry and does not stand up under scrutiny. 
Because of these speculations, which are empty sophistries, he will fall 
into externalism and become confused about the Bodhi nature. The 
sixth demonic obstruction is the sixteen ways in Which ƒorms can exisf 
qƒ/ter deatfh: Further, 1n his practice of samadhi, the good person”s mind 
1s firm, unmoving and proper and can no longer be disturbed be 
demons. He can thoroughly Investigate the origin of all categorles of 
beings and contemplate the source of the subtle, fleeting and constant 
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fluctuation. But If he begins to speculate the endless flow, he could fall 
Iinto error with the confused ideas that forms exist after death. He may 
strongly identify with his body and say that form 1s himself; or he may 
see himself as perfectly encompassing all worlds and say that he 
contains form; or he may perceive all external conditions as contingent 
upon himself and say that form belongs to him; or he may decide that 
he relies on the continuity of the formations skandha and say that he 1s 
within form. In all these speculations, he says that forms exiIst after 
death. Expanding the idea, he comes up with sixteen cases of the 
existence of forms. The seventh demormic obstruction ¡is the eigh( ideas 
qbout nonexistence 0ƒ ƒorms: Further, in his practice of samadhi, the 
good person”s mind 1s firm, unmoving and proper, and can no longer be 
disturbed by demons. He can thoroughly 1nvestigate the orIgin of all 
categories of being and contemplate the source of the subtle, fleeting 
and consftant fluctuation. But 1f he begins to speculate on the skandhas 
of form, feeling, and thinking, which have already ended, he could fall 
Into error with the confused idea that forms do not exist after death. 
Seeing that his form 1s gone, his physical shape seems to lack a cause. 
As he contemplates the absence of thought, there 1s nothing to which 
his mind can become attached. Knowing that his feelings are gone, he 
has no further Involvements. Those skandhas have vanished. Although 
there 1s still some coming 1nto being, there 1s no feeling or thought, and 
he concludes that he 1s like grass or wood. Since those qualitiles do not 
©exIst at present, how can there be any existence of fors after death? 
Because of his examinations and comparIsons, he decides that after 
death there 1s no existence. Expanding the idea, he comes up with eight 
cases of the nonexistence of forms. From that, he may speculate that 
Nirvana and cause and effect are all empty, that they are mere names 
and ultimately do not exist. Because of those speculations that forms do 
not exist after death, he wIll fall Into externalism and become confused 
about the Bodhi nature. The eighth demonic obstrucHon ¡1s the cighf 
kinds 0ƒ negafion: Further, in his pracice of samadhi, the good 
person”s mind 1s firm, unmoving and proper and can no longer be 
disturbed by demons. He can thoroughly Investigate the origin of all 
categories of beings and contemplate the source of the subtle, fleeting 
and constant fluctuation. In this state where the skandha of formation 
remains, but the skandhas of feeling and thinking are gone, If he begins 
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to speculate that there are both existence and nonexistence, thus 
contradicting himself, he could fall into error with confused theorles 
that deny both existence and nonexIstence after death. Regarding form, 
feeling and thinking, he sees that existence 1s not really existence. 
Within the flow of the formations skandha, he sees that that 
nonexisfence 1s not really nonexistence. Considering back and forth In 
this way, he thoroughly Iinvestigates the realms of these skandhas and 
derives an eiphtfold negation of forms. No matter which skandha 1s 
mentioned, he says that after death, 1t neither exists nor does not exIst. 
Further, because he speculates that all formations are changing in 
nature, an “insight” flashes through his mind, leading him to deny both 
exIstence and nonexistence. He cannot determine what 1s unreal and 
what 1s real. Because of these speculations that deny both existence 
and nonexiIstence after death, the future 1s murky to him and he cannot 
say anything about 1t. Therefore, he will fall into externalism and 
become confused about the Bodhi nature. The mỉnth demonic 
0bstruction is the seven theories on the cessafion 0ƒ existence: Further, 
in hIs practice of samadhi, the good person”s mind 1s firm, unmoving 
and proper and can no longer be distrubed by demons. He can 
thoroughly Investigate the origin of all categorles of beings and 
contemplate the source of the subtle, fleeting, and constant fluctuation. 
But 1f he begins to speculate that there Ie no existence after death, he 
could fall into error with seven theories of the cessatlon of existence. 
He may speculate that the body will cease to exist; or that when desire 
has ended, there 1s cessation of existence; or that after suffering has 
ended, there 1s cessation of existence; or that when bliss reaches an 
ulimate point, there 1s cessaton of existence; or that when 
renunciation reaches an ultimate point, there 1s cessation of exIstence. 
Considering back and forth In this way, he exhaustively InvesfIigates 
the limits of the seven states and sees that they have already ceased to 
be and will not exist again. Because of these speculatons that 
exIs(ence ceases after death, he will fall Iinto externalism and become 
confused about the Bodhi nature. The fenth demonic obstruction is the 
Jive kinds oƒ imưmediate Nữyana: According to the Surangama Suữa, 
book nine, In the section of the ten states of formation skandha, the 
Buddha reminded Ananda about the five kinds of immediate Nirvana: 
“Further, In his practice of samadhi, the good person”s mind 1s firm, 
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unmoving, and proper and can no longer be distrubed by demons. He 
can thoroughly Iinvestigate the origin of all categories of beings and 
contemplate the source of the subtle, fleeting, and constant fluctuation. 
But 1f he begins to speculate on existence after death, he could fall Into 
error with five theories of Nirvana. Because of these speculations 
about five kinds of Iimmediate Nirvana, he will fall Into externalism 
and become confused about the Bodhi nature. He may consider the 
Heavens of the Desire Realm a true refuge, because he contemplates 
their extensive briphtness and longs for it. He may take refuge In the 
FIirst Dhyana, because there his nature 1s free from worry. He may take 
refuge In the Second Dhyana, because there his mind 1s free from 
suffering. He may take refuge In the Third Dhyana, because he 
delights In Its extreme Joy. He may take refuge In the Fourth Dhyana, 
reasoning that suffering and bliss are both ended there and that he will 
no longer undergo transmigration. These heavens are subJect to 
outflows, but in his confusion he thinks that they are unconditioned; and 
he takes these five states of tranquility to be refuge of supreme purIty. 
Considering back and forth In this way, he decides that these five states 
are ultimate. 
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Chương Mười Tám 
Chapter Eighteen 


Mười Thứ Ma Chướng Nơi Thúc Uẩn 


Thức Uẩn là nhận thức bao gồm sáu loại ý thức nảy sinh từ sự tiếp 
xúc của giác quan tương ứng với một đối tượng tri giác. Thức có nghĩa 
phân biệt; cảnh giới đến thì sanh tâm phân biệt. Thí dụ như thấy sắc 
đẹp thì sanh lòng vui thích, nghe lời ác thì sanh lòng ghét bỏ, vân vân. 
Tất cả những phân biệt như thế nầy đều là một phân của thức uẩn. 
Theo kinh Thủ Lăng Nghiêm, Đức Phật dạy: “Ông A Nan! Ví như 
người lấy cái bình tần già, bịt cả hai miệng bình, rồi vác đầy một bình 
hư không, đi xa nghìn dậm, mà tặng nước khác. Thức ấm cũng như 
vậy. Ông A Nan! Cái hư không đó, không phải từ phương kia mà lại, 
cũng không phải ở phương nầy vào. Thật vậy, ông A Nan, nếu từ 
phương kia lại thì trong bình đó đã đựng hư không mà đi, ở chỗ cũ lẽ ra 
phải thiếu một phần hư không. Nếu từ phương nầy mà vào, thì khi mở 
lỗ trút bình, phải thấy hư không ra. Vậy nên biết: thức ấm hư vọng, vốn 
chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên.” Theo Hòa Thượng 
Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa”, Thức uẩn được coi là 
quan trọng nhất trong năm uẩn; có thể nói Thức uẩn là kho chứa 52 
tâm sở, vì không có Thức thì không Tâm sở nào có được. Thức và các 
Tâm sở tương quan, tùy thuộc và đồng thời tổn tại với nhau. Thức cũng 
có 6 loại và nhiệm vụ của nó rất đa dạng, nó có các Căn và Trần của 
nó. Tất cả mọi cảm nhận của chúng ta đều được cảm nhận qua sự tiếp 
xúc giữa các căn với thế giới bên ngoài. Mặc dù có sự tương quan giữa 
các căn và đối tượng của chúng. Chẳng hạn, nhãn căn với các sắc, nhĩ 
căn với các âm thanh, sự biết vẫn phải qua Thức. Nói cách khác, các 
đối tượng giác quan không thể được cảm nhận với độ nhạy cảm đặc 
biệt nếu không có loại Thức thích hợp. Bây giờ, khi con mắt và hình 
sắc đều có mặt, Thức Thấy sẽ phát sinh tùy thuộc hai yếu tố nầy. 
Tương tự, với tai và âm thanh, vân vân, cho tới tâm và các pháp trần. 
Lại nữa, khi ba yếu tố mặt, sắc và nhãn thức gặp nhau, chính sự trùng 
hợp nầy được gọi là xúc. Từ xúc sanh Thọ, vân vân. Như vậy, Thức 
sanh khởi do một kích thích nào đó xuất hiện ở năm cửa giác quan và 
ý môn, căn thứ sáu. Vì Thức phát sanh do sự tương tác giữa các Căn và 
Trần, nên nó cũng do duyên sanh chứ không hiện hữu độc lập. Thức 
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không phải là một linh hồn hay tính thần đối lại với vật chất. Các tư 
duy và ý niệm là thức ăn cho căn thứ sáu gọi là “tâm” nầy cũng do 
duyên sanh, chúng tùy thuộc vào thế giới bên ngoài mà năm căn kia 
kinh nghiệm. Năm căn tiếp xúc năm trần, chỉ trong thời hiện tại, nghĩa 
là khi trần (đối tượng) tiếp xúc chạm với căn tương ứng của nó. Tuy 
nhiên, Tâm căn có thể kinh nghiệm trần cảnh, dù đó là sắc, thanh, 
hương, vị, hay xúc đã được nhận thức bằng các giác quan. Chẳng hạn, 
một đối tượng của sự thấy, mà với đối tượng nầy nhãn căn đã tiếp xúc 
trong quá khứ, có thể được tưởng tượng lại bằng tâm căn ngay lúc nầy 
mặc dù đối tượng ấy không có trước mắt. Tương tự như vậy đối với các 
trần cảnh khác. Đây là chủ thể nhận thức và rất khó kinh nghiệm một 
số các cảm giác nầy. Loại hoạt động của Tâm nầy rất vi tế và đôi khi 
vượt quá sự hiểu biết thông thường. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, 
quyển Chín, Đức Phật đã nhắc nhở ngài A Nan về mười thức ấm ma, 
những ma chướng lớn trên đường tu tập của người Phật tử như sau. 

Ma chướng thứ nhất là chấp nhân và sở nhân: A Nan! Ông phải 
biết, người thiện nam đó nghiên cùng hành ấm tiêu không, đối với thức 
đã trở về chỗ đầu. Đã dứt sanh diệt, mà đối với tịch diệt tinh diệu chưa 
được viên. Có thể khiến cái thân căn của mình, căn cách hợp ly. Với 
các loại mười phương thông biết. Hiểu biết đã thông hợp, có thể vào 
nơi viên nguyên. Nếu đối với chỗ sổ quy, lập cái nhân chơn thường, 
cho là thắng giải, thì người ấy đọa về cái chấp nhân, sở nhân. Thành 
bạn lữ của phái Ca Tỳ La chấp “minh đế” là chỗ sở quy, mê Bồ Đề 
của Phật, bổ mất tri kiến. Đó là cái chấp thứ nhất lập tâm sở đắc, 
thành quả sở quy, trái xa viên thông, ngược với thành Niết Bàn, sinh 
giống ngoại đạo. Ma chướng thứ nhì là chấp năng phi năng: Ông A 
Nan! Lại người thiện nam nghiên cùng hành ấm tiêu không, đối với 
thức đã trở về chỗ đầu. Đã dứt sinh diệt, mà đối với tịch diệt tinh diệu 
chưa được viên. Nếu đối với chỗ sở quy, ôm làm cái thể của mình, 
cùng tận cõi hư không, trong 12 loại chúng sinh, đều là trong thân ta 
một loại lưu xuất ra, cho là thắng giải. Người ấy đọa về cái chấp năng 
và phi năng. Thành bạn lữ của phái Ma Hê Thủ La, hiện cái thân vô 
biên, mê Bồ Đề của Phật, bỏ mất tri kiến. Đó là cái chấp thứ hai, lập 
tâm năng vi, thành quả năng sự, trái xa viên thông và thành Niết Bàn, 
sinh trời đại mạn, cho rằng ta trùm khấp tất cả. Ma chướng thứ ba là 
chấp thường phi thường: Lại người thiện nam nghiên cùng thành ấm 
tiêu không, đối với thức đã trở về chỗ đầu. Đã dứt sinh diệt, mà đối 
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với tịch diệt tinh diệu chưa được viên. Nếu đối với chỗ sở quy, có cái 
chỗ nương về, thì tự nghi thân tâm từ đó lưu xuất, mười phương hư 
không đều do đó phát khởi. Cứ nơi sinh khởi, đó là chỗ tuyên lưu ra, 
làm cái thân chân thường, cho là không sinh diệt. Ở trong sinh diệt, đã 
chấp là thường trú. Đã lầm cái bất sinh, lại mê cái sinh diệt. An trụ nơi 
trầm mê, cho là thắng giải. Người đó đọa về chấp thường phi thường. 
Lầm bạn của trời Tự Tại, mê Bồ Đề của Phật, bỏ mất tri kiến. Đó là 
cái chấp thứ ba lập cái tâm nhân y, thành quả vọng chấp, trái xa viên 
thông và thành Niết Bàn, sinh điên đảo viên. Ma chướng thứ tư là 
chấp tri vô tri: Lại người thiện nam nghiên cùng hành ấm tiêu không. 
Đã dứt sinh diệt, mà đối với tịch diệt tính diệu chưa được viên. Nếu 
đối với chỗ bị biết, cái biết nó khắp và hoàn toàn. Nhân cái biết đó lập 
ra kiến giải rằng: “Mười phương thảo mộc đều gọi là hữu tình, với 
người không khác. Cổ cây là người, người chết lại thành mười phương 
cổ cây. Không lựa riêng cái biến tri.” Cho là thắng giải. Người ấy đọa 
về cái chấp tri vô tri. Thành bạn lữ của phái Ba Tra Tiện Ni, chấp tất 
cả có giác, mê Bồ Đề của Phật, bỏ mất tri kiến. Đó là cái chấp thứ tư, 
lập cái tâm viên tri, thành quả hư vọng, trái xa viên thông và thành 
Niết Bàn, sinh giống biết điên đảo. Ma chướng thứ năm là chấp sinh 
vô sinh: Lại người thiện nam nghiên cùng hành ấm tiêu không. Đã dứt 
sinh diệt, mà đối với tịch diệt tinh diệu chưa được viên. Nếu đối trong 
cái tính viên dung, các căn hỗ dụng, đã được tùy thuận. Bèn đối với 
viên dung biến hóa, tất cả phát sinh, cầu lửa sáng chói, ưa nước thanh 
tịnh, ưa gió chu lưu, xem trần thành tựu, mỗi mỗi phụng sự. Lấy các 
trần ấy, phát làm bản nhân, lập cho là thường trụ. Người đó đọa về cái 
chấp sinh vô sinh, là bạn lữ của Ca Diếp Ba và Bà La Môn, tâm siêng 
năng ép xác thờ nước lửa, cầu ra khỏi sinh tử, mê Bồ Đề của Phật, bỏ 
mất tri kiến. Đó là cái chấp thứ năm: chấp trước thờ phụng, bổ tâm 
theo vật, lập cái nhân vọng cầu, cầu cái quả vọng ký, trái xa viên 
thông và thành Niết Bàn, sinh giống điên đảo. Ma chướng thứ sáu là 
chấp quy vô quy: Lại người thiện nam nghiên cùng hành ấm tiêu 
không. Đã dứt sanh diệt, mà đối với tịch diệt tinh diệu chưa được viên. 
Nếu đối với viên minh, họ chấp trong viên minh ấy trống rỗng, phá bỏ 
các cái biến hóa, lấy cái vĩnh diệt làm chỗ quy y, sinh thắng giải. 
Người đó đọa về cái chấp quy vô quy. Làm bạn lữ của phái chấp “vô 
tưởng thiên” và Thuân Nhã Đa, mê Bồ Đề của Phật, bỏ mất tri kiến. 
Đó là cái chấp thứ sáu, lập tâm viên hư vô thành quả không vong, trái 
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xa viên thông và thành Niết Bàn, sinh giống đoạn diệt. Ma chướng thứ 
bảy là chấp tham phi tham: Lại người thiện nam nghiên cùng hành ấm 
tiêu không. Đã dứt sinh diệt, mà đối với tịch diệt tỉnh diệu chưa được 
viên. Nếu đối với viên thường, họ kiên cố thân thường trú, đồng với 
cái tính viên hằng chẳng mất, sinh thắng giải. Người ấy đọa về cái 
chấp tham phi tham. Làm bạn lữ của phái chấp A Tư Đà Tiên, cầu 
sống lâu, mê Bồ Đề của Phật, bỏ mất tri kiến. Đó là cái chấp thứ bảy: 
chấp trước nơi sống lâu, lập cái nhân cố vọng, đến quả sống lâu mà 
khổ, trái xa viên thông và thành Niết Bàn, sinh giống vọng sống lâu. 
Ma chướng thứ tám là chấp chân phi chân: Lại người thiện nam 
nghiên cùng hành ấm tiêu không. Đã dứt sanh diệt, mà đối vói tịch 
diệt tỉnh diệu chưa được viên. Quán sát căn mệnh với trần cảnh dung 
thông lẫn nhau, sợ phải tiêu hết, cố gắng làm cho căn cảnh bền chắc. 
Nơi đó ngồi cung Liên Hoa, biến hóa rất nhiều đồ quý báu đẹp đẽ, 
buông lung tâm mình, sinh thắng giải. Người đó đọa về cái chấp chân 
phi chân. Làm bạn lữ của phái Tra Chỉ Ca La, mê Bồ Đề của Phật, bỏ 
mất tri kiến. Đó là cái chấp thứ tám, phát nhân nghĩ sai, lập quả trần 
lao hưng thịnh, xa trái viên thông và thành Niết Bàn, sinh giống Thiên 
ma. Ma chướng thứ chín là định tính Thanh Văn: Lại người thiện 
nam nghiên cùng hành ấm tiêu không. Đã dứt sinh diệt, mà đối với tịch 
diệt chưa được viên. Đối với trong mệnh minh, phân biệt tính, thô, 
thẩm, quyết, chân, ngụy. Nhân quả báo đáp nhau, chỉ cầu cảm ứng, 
trái với đạo thanh tịnh. Đó là thấy quả khổ, đoạn tập nhân, chứng tịch 
diệt, tu đạo lý, ở tịch diệt rồi thôi, chẳng tiến tới nữa, sinh thắng giải. 
Người đó đọa về định tính Thanh Văn. Làm bạn lữ của các Tăng ít 
học, Tăng thượng mạn, mê Bồ Đề của Phật, bỏ mất tri kiến. Đó là cái 
chấp thứ chín, cố làm đầy đủ công hạnh, cầu quả tịch diệt, xa trái viên 
thông và thành Niết Bàn, sinh giống bị buộc nơi cái không. Äa chướng 
thứ mười là định tính Độc Giác: Lại người thiện nam nghiên cùng 
hành ấm tiêu không. Đã dứt sinh diệt, mà đối với tịch diệt tinh diệu 
chưa được viên. Nếu đối với viên dung thanh tịnh giác minh, nghiên 
cùng phát ra thâm diệu. Bèn lập Niết Bàn, mà chẳng tiến nữa, sinh 
thắng giải. Người đó bị đọa về định tính Bích Chi. Làm bạn lữ với các 
Duyên Giác, chẳng hồi tâm, mê Bồ Đề của Phật, bỏ mất tri kiến. Đó 
là cái chấp thứ mười, tâm hợp với viên giác của Duyên Giác, thành 
quả trạm minh, xa trái viên thông và thành Niết Bàn, sinh giống giác 
viên minh, chẳng hóa viên. 
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Ten Deimonic (bstrucfions 0ƒ 
the Consciousness Skandha 


Aggregate of conscIousness includes the six types of consciIousness 
(seeing, hearing, smelling, tasting, touching and menfal conscIousness). 
Awareness or sensifivify to an obJect, I.e. the conscIousness assocIafes 
with the physical factors when the eye and a visible obJect come Into 
confact, an awareness of a visible object occurs In our mind. 
Consciousness or a turning of a mere awareness Into personal 
experience 1s a combined function of feeling, perception and mental 
formation. The Agsregate of Consciousness refers to the process of 
discrimination. Às soon as a situaflon appears, we begin to discriminate 
in our thoughts about that situaton. For example, when we see 
something beautiful, we have thoughts of fondness towards it; and 
when we hear ugly sounds, we have thoughts of dislike for those 
sounds. All such discriminations are part of this Aggregate. According 
to the Surangama Sutra, the Buddha taupht: “Ananda! Consider, for 
example, a man who picks up a kalavinka pitcher and stops up 1s tWwO 
holes. He lift up the pitcher filled with emptiness and, walking some 
thousand-mile way, presents It to another country. You should know 
that the skandha of conscIousness 1s the same way. Thus, Ananda, the 
space does not come from one place, nor does 1t go to another. The 
reason for this, Ananda, 1s that 1ƒ It were to come from another place, 
then when the stored-up emptiness 1n the pitcher went elsewhere, there 
would be less emptiness In the place where the pitcher was originally. 
lf it were to enter this region, when the holes were unplugsed and the 
pItcher was turned over, one would see emptiness come out. Therefore, 
you should know that the skandha of consciousness 1s empty and false, 
since 1t neither depends upon causes and conditions for eXistence nOor 1S 
spontaneous in nature.” According to Most Venerable PIiyadassi In 
“The Buddha*s Ancient Path”, Agsregate of conscIousness 1s the most 
1mportant of the aggsregates; for It is the receptacle, so to speak, for all 
the fiffty-two mental concomitans or factors, since without 
conscIousness no mentfal factors are available. ConscIlousness and the 
factors are Interrelated, inter-dependent, and co-exIstent. Aggregate of 
conscIousness has sIx types and 1fs function 1s varled. It has 1ts basIs 
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and obJects. All our feelings are experienced through the contact of 
sense faculties with the external world. Although there 1s this 
functional relatlonship between the faculties and their obJects, for 
1nstance, eye with forms, ear with sounds, and so on, awareness comes 
through consciousness. In other words, sense obJects can not be 
experienced with the particular sensitivity without the appropriate kind 
Of consciousness. Now when eye and form are both present, visual 
ConscIousness arises dependent on them. Similarly with ear and sound, 
and so on, down to mind and mental obJects. Again, when the three 
things, eye, form, and eye-consciousness come together, It 1s therr 
coIncidence that 1s called “contacf”. From contact comes feeling and so 
on. Thus, consciousness orIginates through a stimulus arising in the five 
sense doors and the mind door, the sixth. Às consciousness arISes 
through the interaction of the sense faculties and the sense obJects, 1t 
also 1s conditioned and not independent. Ït 1s not a spirit or soul 
opposed to matter. Thoughts and Ideas which are food for the sixth 
faculty called mind are also dependent and conditioned. They depend 
on the external world which the other five sense faculties experience. 
The five faculties contact obJects, only In the present that is when 
obJects come 1n direct contact with the particular faculty. The mind 
faculty, however, can experience the sense obJect, whether 1t 1s form, 
sound, smell, taste, or thought already cognized by the sense organs. 
For Instance, a visible obJect, with which the eye came 1n confact In the 
past, can be visualized by the mind faculty Just at this moment although 
the obJect 1s not before the eye. Similarly with the other sense obJects. 
Thịs 1s subjective, and 1t Is difficult to experlence some of these 
sensatlons. This sort of activity of the mind 1s subtle and sometimes 
beyond ordinary comprehension. In the Surangama Sutra, the Buddha 
reminded Ananda about the ten states of consclousness whIs are big 
demonic obstructions for Buddhists on their paths of cultivation as 
follows: 

The first demonic obstrucfion ¡s the aftqchment to causes and what 
which is caused: Ananda! You should know that the good person has 
thoroughly seen the formations skandha as empty, and he must return 
conscIousness to the source. He has ended production and destruction, 
but he has not yet perfected the subtle wonder of ultimate serenity. He 
can cause the Individual sense faculties of his body to unite and open. 
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He also has a pervasive awareness of alÏ categorles of beings In the ten 
directions. Since his awareness 1s pervasive, he can enter the perfect 
source. But 1s he regards what he 1s returning to as the cause of 
truepermanence and I1nterprets this as a supreme sftate, he will fall into 
the error of holding to that cause. Kapila the Sankhyan, with his theory 
of returnng to the Truth of the Unmanifest, will become his 
companion. Confused about the Bodhi of the Buddhas, he will lose his 
knowledge and understanding. This 1s the first state, in which he 
concludes that there 1s a place to which to return, based on the idea that 
there 1s something to attain. He strays far from perfect penetration and 
turns his back on the City of Nirvana, thus sowing the seeds of 
externalism. The second demomic obsirucHon 1s the qiachment to 
qbility that is not actually ability: Further, Ananda, the god person has 
thoroughly seen the formations skandha as empty. He has ended 
production and destruction, but he has not yet perfected the subtle 
wonder of ultimate serenity. He may regard that to which he 1s 
returmng as his own body and may see all beings 1n the twelve 
caftegories throughout space as flowing forth from his body. lf he 
Interprets this as a supreme state, he will fall into the error of 
maintaimming that he has an ability which he does not really have. 
Maheshvara, will mamifests his boundless body, wIll become his 
companion. Confused about the Bodhi of the Buddhas, he will lose his 
knowledge and understanding. This 1s the second state, in which he 
draws conclusions about the workings of an ability based on idea that 
he has such an ability. He strays far from perfect penetration and turns 
his back on the City of Nirvana, thus sowing the seeds for being born in 
the Heaven of Great Pride where the self is considered all-pervading 
and perfect. The third demomic obstrucfion ¡s the qiachment (o0 q 
wrong idea 0ƒ perrmanence: Further, the good person has thoroughly 
seen the formations skandha as empty. He has ended production and 
destruction, but he has not yet perfected the subtle wonder of ultimate 
serenity. If he regards what he 1s returning to as a refuge, he will 
suspect that his body and mind come forth from there, and that all 
things throughout space ¡1n the ten directions arise from there as well. 
He will explain that from which all things 1ssue forth 1s the truÌy 
permanent body, which 1s not subJect to production and destruction. 
While still within production and destruction, he prematurely reckons 
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that he abides In permanence. Since he ¡s deluded about 
nonproduction, he 1s also confused about production and destruction. 
He 1s sunk In confusion. If he Interprets this as a supreme state, he will 
fall Into the error of taking what 1s not permanent to be pemanent. He 
wIll speculate that the Sovereign God (Ishvaradeva) 1s his companion. 
Confused about the Bodhi of the Buddhas, he will lose his knowledge 
and understanding. Thịs 1s the third state, in which he makes a false 
speculafion based on the idea that there 1s a refuge. He strays far from 
perfect penetration and turns his back on the City of Nirvana, thus 
sowing the seeds of a distorted view of perfection. The ƒourth demonic 
obstruction is the qftachmment ío an qwareness that is not qcfuadlly 
qwdareness: Further, the good person has thoroughly seen the 
Íormatons skandha as empty. He has ended production and 
destruction, but he has not yet perfected the subtle wonder of ultimate 
seremty. Based on his Idea that there 1s universal awareness, he 
formulates a theory that al the plants in the ten directions are sentient, 
not different from human beings. He claims that plants can become 
people, and that when people die they again become plants In the ten 
directions. If he considers this Idea of unresticted, universaÏl awareness 
to be supreme, he wIll fall into the error of maintaining that what 1s not 
aware has awareness. Vasishtha and Sainika, who maintained the idea 
of comprehensive awareness, wIll become his companions. Confused 
about theBodhi of the Buddhas, he will lose his knowledge and 
understanding. This 1s the fourth state, in which he draws an erroneous 
conclusion based on the idea that there 1s a universal awareness. He 
strays far from perfect penetration and turns his back on the City of 
Nirvana, thus sowing the seeds of a distorted view of awareness. The 
JtJth demonic obstruction 1s the qftachument to bừth that is not actually 
bừth: Further, the good person has thoroughly seen the formations 
skandha as empty. He has ended production and destruction, but he has 
not yet perfected the subtle wonder of ultmate serenity. If he has 
aftained versality In the perfect fusion and interchangeable functioning 
Of the sense faculties, he may speculate that all things arise from these 
perfect transformations. He then seeks the light of fire, delights in the 
pur1ty of water, loves the wind”s circuitous flow, and contemplates the 
accomplishmenfs on the earth. He reveres and serves them all. He 
takes these mundane elements to be a fundamental cause and 
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considers them to be everlasting. He wIll then fall into the error of 
taking what 1s not production to be production. Kashyapa and the 
Brahmans who seek to transcend birth and dath by diligently serving 
fire and worshipping water will become his companions. Confused 
about the Bodhi of the Buddhas, he will lose his knowledge and 
understanding. This 1s the fifth state, in which he confusedly pursues 
the elements, setting up a false cause that leads to false aspirations 
baed on speculations about his attachment to worship. He strays far 
†rom perfect penetration and turns his back on the City of Nirvana, thus 
sowing the seeds of a distorted view of transformatlon. The sixfh 
demonic obstruction 1s the qttachimment to a refuge that is not qctuadlly a 
refuge: FPurther, the good person has thoroughly seen the formatlons 
skandha as empty. He has ended production and destruction, but he has 
not yet perfected the subtle wonder of ultimate serenity. He may 
speculate that there 1s an emptiness within the perfect brightness, and 
based on that he denies the myriad transformations, taking their eternal 
cessaftion as his refuge. If he Interprets this as a supreme state, he wIll 
fall into the error of taking what 1s not a refuge to be a refuge. Those 
abiding in the Shunyata of the Heaven of Neither Thought nor Non- 
Thought will become his companions. Confused about the Bodhi of the 
Buddhas, he will lose his knowledge and understanding. This 1s the 
sixth state, in which he realizes a state of voidness based on the idea of 
emptiness within the perfect bripghtness. He strays far from perfect 
penetration and turns his back on the City of Nirvana, thus sowing the 
seeds of annihilationism. The seventh demonic obstruclion is the 
qftachment to an aftadinable craving: Further, the good person has 
thoroughly seen the formations skandha as empty. He has ended 
production and destruction, but he has not yet perfected the subtle 
wonder of ultimate serenity. In the state of what seems to be perfect 
permanence, he may bolster his body, hoping to live for a long time In 
that subtle and perfect condition without dying. If he Interprefs this as a 
supreme sfate, he wIll fall into the error of being øreedy for something 
attainable. Asita and those who seek long le will become his 
companions. Confused about the Bodhi of the Buddhas, he wIll lose his 
knowledge and understanding. This 1s the seventh sfate, in which he 
sets up the false cause of bolstering and aspires to permanent worldly 
exIstence, based on his attainment to the life-source. He strays far from 
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perfect penetration and turns his back on the City of Nirvana, thus 
sowing the seeds for false thoughts of lengthening lHíe. The eighth 
demonic obstrucHion is the qiqchment to truth that is not actually 
truth: Further, the good person has thoroughly seen the formatlons 
skandha as empty. He has ended production and destruction, but he has 
not yet perfected the subtle wonder of ultimate serenity. As he 
contemplates the nterconnection of all lives, he wants to hang on to 
worldly enJoyments and 1s afraid they will come to an end. Caught up 
1n this thought, he wIll, by the power of transformation, seat himself in 
a lotus flower palace, conJure up an abundance of the seven precIous 
things, Increase his retinue of beautiful women, and indulge his mind. 
lf he Interprets this as a supreme state, he will fall into the error of 
taking what Is not the truth to be the truth. Vignakara wIll become his 
companion. Confused about the Bodhi of the Buddhas, he will lose his 
knowledge and understanding. This 1s the eigphth state, in which he 
decides to Indulge in worldly enJoyments, based on his wrong thinking. 
He strays far from perfect penetration and turns his back on the City of 
Nirvana, thus sowing the seeds for becoming a demon of the heavens. 
The ninth demomic obstruction is the fixed nadưữe Hearers: Further, 
the good person has thoroughly seen the formations skandha as empty. 
He has ended production and destruction, but he has not yet perfected 
the subtle wonder of ultimate serenity. In his understanding of life, he 
distinguishes the subtle and the coarse and determines the true and the 
false. But he only seeks a response In the mutual repayment of cause 
and effect, and he turns his back on the Way of Purity. In the practice 
Of seeing suffering, eliminating accumulation, realizing cessation, and 
cultivating the Way, he dwells in cessation and stops there, making no 
further progress. If he interprets this as a supreme state, he will fall and 
become a fixed nature Hearer. Unlearned Sanghans and those of 
overweening pride will become his companions. Confused about the 
Bodhis of the Buddhas, he wIll lose his knowledge and understanding. 
This 1s the nĩnth state, in which he aspires toward the fruiion of 
cessation, based on perfecting the mind that seeks responses. He strays 
far from perfect penetration and turns his back on the City of Nirvana, 
thus sowing the seeds for becoming enmeshed 1n emptiness. The fenth 
demonic obstrucfiion is the fixed nature Pratyekas: Further, the good 
person has thoroughly seen the formations skandha as empty. He has 
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ended production and destruction, but he has not yet perfected the 
subtle wonder of ultimate serenity. In that perfectly fused, pure, bright 
enlightenment, as he investigates the profound wonder, he may take 1t 
to be Nirvana and fail to make further progress. If he Interprets this as a 
supreme sfate, he will fall and become a fixed-nature Pratyeka. Those 
Enlightened by Conditions and Solitary Enlightened Ones who do not 
turn their minds to the Great Vehicle will become his companions. 
Confused about the Bodhi of the Buddhas, he will lose his knowledge 
and understanding. This 1s the tenth state, in which he realizes a 
profound brightns based on fusing the mind with perfect enlightenmernt. 
He strays far from perfect penetration and turns his back on the City of 
Nirvana, thus sowing the seeds for being unable to surpass his 
attachmernt to the brightness of perfect enlightenmernt. 
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Chương Mười Chín 
Chapter Ninefeen 


Thập Đạo Binh Ma Theo Kinh Nipatfa 


Đức Phật thường dạy: “Phật Cao Nhứt Xích, Ma Cao Nhứt Trượng, 
Phật Cao Nhứt Trượng, Ma Quá Đầu Thượng, Phật Quá Đầu Thượng, 
Ma Quy Hàng Phật.” Lời dạy nầy có nghĩa là nếu Phật không cao hơn 
ma thì Phật sẽ bị ma trấn áp; người tu cũng vậy, phẩi giữ cho ông Phật 
nơi chính mình luôn cao hơn ma dù trong bất cứ trạng huống nào, nếu 
không sẽ bị ma chướng đánh đổ. Người tu mà thối chuyển là do tự nơi 
mình, chớ nên đổ thừa cho hoàn cảnh, cũng không nên đổ thừa cho ai, 
chỉ tại mình trây lười giải đãi nên thua ma. Nếu mình kiên tâm trì chí, 
thì ma chướng sẽ tiêu tan. Theo kinh Nipata, có mười đạo binh am, đây 
là những ma chướng lớn trên đường tu tập của người Phật tử. 

Thứ nhất là Nhục Dục: Chúng ta thường bị lôi cuốn mạnh mẽ bởi 
âm thanh ngọt ngào, hương vị đậm đà, những ý tưởng đẹp đẽ và những 
đối tượng vừa ý khác tiếp xúc với sáu giác quan của chúng ta. Kết quả 
của sự tiếp xúc nầy là ham muốn phát sinh. Đối tượng ưa thích và tâm 
tham muốn là hai điều cần thiết để tạo nên dục lạc. Bên cạnh đó, sự 
dính mắc vào gia đình, tài sản, công việc, và bạn bè cũng là quân của 
đám ma thứ nhất nầy. Thứ nhì là Nẳản Chí: Chúng ta luôn có khuynh 
hướng không hài lòng với cuộc sống mà chúng ta đang có. Có thể 
chúng ta cảm thấy mình bất mãn với gia đình, nhà cửa, thức ăn hay 
những yếu tố khác. Muốn vượt qua sự bất mãn nầy chúng ta phải lắng 
nghe lời Phật dạy về vô thường, không có thứ gì tổn tại mãi mãi, từ đó 
chúng ta có thể buông bỏ hết thảy mọi thứ chấp trước, và từ đó an lạc, 
hoan hỷ và thoải mái sẽ tự nhiên hiện khởi trong tâm định tĩnh của 
chúng ta. Thứ ba là Đói và Khát: Phải chăng chúng ta đói khác vì thực 
phẩm? Kỳ thật, chúng ta không chỉ đói vì thức ăn, mà còn đói vì nhiều 
thứ khác như quần áo, vật dụng, thú vui giải trí, và những thú say mê 
cá nhân như sưu tầm đồ cổ, chơi cây kiểng, vân vân. Sự đói khát nầy 
tiêm ẩn trong mọi lãnh vực và mọi nhu cầu của mình, từ vật chất đến 
tâm linh. Nếu chúng ta biết kểm chế với những ham muốn nầy thì đạo 
binh ma thứ ba khó có thể quấy rầy được chúng ta. Thứ tư là Ái Dục: 
Khi dục lạc đã tiếp xúc các đối tượng giác quan thì tham ái phát sanh. 
Khi mắt tiếp xúc vật vừa ý, tai tiếp xúc với âm thanh vừa ý, mũi ngửi 
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mùi thơm, lưỡi tiếp xúc với vị ngon, thân xúc chạm với vật vừa ý, vân 
vân, thì tham ái phát sanh. Như vậy mọi pháp trần tiếp xúc với lục căn, 
nếu chúng ta không có chánh niệm thì tham ái sẽ phát sanh. Thứ năm 
là Dã Dượi Hôn Trầm: Tánh của hôn trầm là làm cho tâm trí mờ mịt 
không sáng suốt. Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con 
Đường Cổ Xưa,” trạng thái hôn trầm hay rã rượi hay trạng thái bệnh 
hoạn của tâm và các tâm sở. Nó không phải như một số người có 
khuynh hướng nghĩ là trạng thái uể oải mệt mỏi của thân; vì ngay cả 
các bậc A La Hán và các bậc Toàn Giác, những vị đã đoạn trừ hoàn 
toàn sự rã rượi hôn trầm nầy vẫn phải chịu sự mệt mỗi nơi thân. Trạng 
thái hôn trầm cũng giống như bơ đặc không thể trét được. Hôn trầm 
làm cho tâm chúng ta cứng nhắc và trơ h, vì thế nhiệt tâm và tinh thần 
của hành giả đối với việc hành thiển bị lơ là, hành giả trở nên lười 
biếng và bệnh hoạn về tinh thân. Trạng thái uể oải nây thường dẫn 
đến sự lười biếng càng lúc càng tệ hơn, cho đến cuối cùng biến thành 
một trạng thái lãnh đạm trơ h. Thứ sáu là Sợ Sệt: Sự sợ hãi thông 
thường là một dấu hiệu ngầm của sự giận dữ. Có khi chúng ta không 
thể đương đầu với vấn để, nhưng cũng không biểu lộ phản ứng ra mặt 
mà chờ cơ hội trốn chạy. Nếu chúng ta có thể đối đầu với vấn đề, với 
một cái tâm cởi mở và thoaÏ mái thì sự sợ hãi sẽ không khởi dậy được. 
Thứ bảy là Hoài Nghỉ: Hoài nghi có nghĩa là hoài nghi về mặt tỉnh 
thần. Theo quan điểm Phật giáo thì hoài nghi là thiếu khả năng tin 
tưởng nơi Phật, Pháp, Tăng. Nghi ngờ là chuyện tự nhiên. Mọi người 
đều bắt đầu với sự nghi ngờ. Chúng ta sẽ học được ở sự hoài nghi 
nhiều điều lợi lạc. Điều quan trọng là đừng đồng hóa mình với sự hoài 
nghi. Nghĩa là đừng chụp lấy nó, đừng bám víu vào nó. Dính mắc và 
hoài nghi sẽ khiến chúng ta rơi vào vòng lẩn quẩn. Thay vào đó, hãy 
theo dõi toàn thể tiến trình của hoài nghi, của sự băn khoăn. Hãy nhìn 
xem ai đang hoài nghi. Hoài nghi đến và đi như thế nào. Làm được như 
vậy, chúng ta sẽ không còn là nạn nhân của sự hoài nghi nữa. Chúng ta 
sẽ vượt ra khỏi sự nghi ngờ và tâm chúng ta sẽ yên tỉnh. Lúc bấy giờ 
chúng ta sẽ thấy mọi chuyện đến và đi một cách rõ ràng. Tóm lại, hãy 
để cho mọi sự bám víu, dính mắc của chúng ta trôi đi; chú tâm quan 
sát sự nghi ngờ; đó là cách hiệu quả nhất để chấm dứt hoài nghi. Chỉ 
cần đơn thuần chú tâm quan sát hoài nghi, hoài nghi sẽ biết mất. Thứ 
tám là Phi Báng và Chê Bai: Ví dụ có người nói xấu mình, mình cũng 
không hề gì. Mình coi chuyện đó như không có gì, tự nhiên sóng gió sẽ 
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hết. Như có người chê bai mình, mình không thích, trong lòng rất khó 
chịu. Thứ chín là Tiếng Tốt, Danh Vọng, Lời Khen Tặng và Lợi Lộc: 
Khi được lợi ích mình cẩm thấy vui, bị thiệt hại mình cảm thấy buồn, 
đó là sự biểu hiện của sự yếu kém định lực. Dầu là suy bại hay gặp 
bất cứ sự gian nan đến đâu, chúng ta không nên nao núng, có thất bại 
cũng không động tâm. Nếu có người xưng tán mình một câu, mình cảm 
giác ngọt ngào như ăn đường mật và cảm thấy thoải mái. Như có người 
xưng tán mình, truyền tụng hay tôn xưng mình mình cũng không nên 
dao động. Chỉ nên coi các thứ công danh như sương mai còn đọng lại 
bên kiến cửa số vào buổi ban mai mà thôi. Thứ mười là Tự phụ và 
Khính Miệt: Tự phụ là một đạo binh ma đáng sợ. Nó hủy diệt lòng 
biết ơn và làm cho chúng ta khó có thể thừa nhận được rằng mình đã 
nợ biết bao nhiêu người. Nó khiến mình quên đi tất cả những việc tốt 
đẹp mà người khác đã làm cho mình trước đây. Vì tự phụ mà chúng ta 
xem thường và chê bai cũng như dèm pha đức hạnh của người khác. 


Ten Armies 0ƒ Mara According to the Nipafa Sufta 


The Buddha taught: “If the Buddha 1s one foot tall, the demons will 
make themselves ten feet tal]; 1f the Buddha 1s ten feet tall, the demons 
stands Just above the Buddha's head. Nevertheless, If the Buddha 
grows taller still and exceeds the demons in heigth, the demons will 
surrender to the Buddha.” This teaching means If the Buddha 1s not 
taller than the demonds, he will be subverted. In the same manner, 
cultivatos should always ensure that his own Buddha 1s taller than that 
of the demons under any circumstances; otherwise, he will be 
subverted and vanquished. Therefore, cultivators who fail and 
retrogress should not blame external circumstances or anyone. They 
should only blame themselves, for being weaker than the demon. lf 
they persist in holding fast to their vows and determination, demonIc 
obstacles will disappear. According to the Nipata Sutta, there are ten 
armies of mara, these are big demonic obstructions for Buddhists on 
therr paths of cultivation. 

The first mara is Sensual Desire (Kama—p): We are usually 
attracted by sweet sounds, rích smells, beautiful ideas, and other 
delighful obJects that touched all our six sense doors. As a natural 
result of encountering these obJects, desire arises. Pleasant obJects and 
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desire are the two bases of sense pleasure. Besides, our attachments to 
family, property, work and friends are also considered troops of this 
ñirst army. The second mara is Discouragemenf (Arati—p): We always 
have a tendency not satisfied with what we have In our lie. We may 
feel disatisfied with family, housing, food or with any other smaill 
things. To overcome this discontent, we should listen to the teachings 
of the Buddha on the impermanence of everything; then we can get rid 
of all kinds of attachments; then rapture, Joy and comfort will arise 
naturally from our concentrated mind. The third mara ¡s Hunger and 
Thứirst (Khupplipasa—p): Are we hungry of food? In fact, we may not 
be hungry for food but also for clothing, entertainment, and other 
hobbies such as collection of antiques, bonsal, and so on. This notion of 
hunger and thirst relates to the entire range of needs and requirements 
in both physical and mental areas. If we can restraint ourselves from 
these desires, then the third mara army cannot disturb us. The ƒourth 
mara ¡is Affachmenf (Tanha—p): When eyes contact pleasurable 
obJects, ears listen to good sounds, nose smells good smell, tongues 
tastes tasteful food, body touches likeable things, and so on, then 
cravings arise. Therefore, 1ƒ we do not have mindfulness, cravings will 
arise. The th mara is Sloth and Torpor (Thinamiddha—p): Sloth 1s 
sluggishness or dullness of mind. Its characteristic 1s lack of driving 
pOWET. lts function 1s to dispel energy. Ít 1s manifested as the sinking of 
the mind. Iís proximate cause 1s unwise afftention to boredom, 
drowsiness, etc. Sloth 1s Identified as sickness of conscIousness Or 
cittagelanna. According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddha”s 
AncIent Path,” thina or Middha 1s sloth or morbid state of the mind and 
mental properfles. Ït 1s not, as some are inclined to think, sluggishness 
of the body; for even the Arahats, the Perfect Ones, who are free from 
this 1Ïl also experlence bodily fatigue. This sloth and torpor, like butter 
foo stiff to spread, make the mind rigid and inert and thus lessen the 
practitioner”s enthusiasm and earnestness from meditation so that he 
becomes merntally sick and lazy. LaxIty leads to greater slackness until 
ñinally there arises a sfate of callous Indifference. The sixth mara is 
Fear (Bhaya—p): Ordinary fear Is a sinking sign of anger. When we 
cannot face the problem, we show no reaction outwardly and waIt for 
the opportunity to run away. But If we can face our proble directly, 
with an open and relaxed mind, fear wIll not arise. Te seventh mara is 
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Doub£ (Vicikiccha—p): Doubt signifiies spiritual doubt, from a Buddhist 
perspective the Inability to place confidence in the Buddha, the 
Dharma, the Sangha, and the training. Doubting 1s natural. Everyone 
star(s with doubts. We can learn a great deal from them. What Is 
1mportant 1s that we do not Identify with our doubts. That 1s, do not get 
caught up In them, letting our mind spin In endless circles. Instead, 
watch the whole process of doubting, of wondering. See who 1t 1s that 
doubts. See how doubts come and go. Then we wIll no longer be 
victimized by our doubts. We wIll step outside of them, and our mind 
wIll be quiet. We can see how all things come and go. Let go of our 
doubfs and simply watch. This 1s how to end doubting. The eighth mara 
1s Defamafion-Mocking: lỶ someone 1nsults us and spreads tales about 
us, we should not mind. We should let It pass, come what may. The 
entire episode will eventually calm down all by 1tself. lf someone 
mock us, even a litle, we can not stand 1t, and 1t 1s a vVe€ry 
uncomfortable sensation. The ninth mara is Gain, prdise, honour, and 
t-gotten ƒame (Labha-siloka-sakkara-micchayasa—p): We become 
pleased when we gain benefits and are sad when we lose them. This 
shows a lack of samadhi-power. No matter what difficulties arise, we 
ought to take them In sfride and not be upset when we lose out. When 
others pralse us, It tastes as sweet as honey; 1t Is a comfortable 
sensation. lÝ we are praised by someone and he makes our name 
known, we should take It in stride and regard glory and honor as no 
more 1mportant than forst on the window pane at dawn. The tenth mara 
1s Self-praise and contempt for ofhers (Attukkamsanaparavambhana—— 
p): Conceit 1s really a fearsome mental state. It destroys gratitude; ant 
1t makes more difficult for us to acknowledge that we owe any kind of 
debt to another person. Ït cause us to forget the good deeds others have 
done for us In the past. Because of conceit, we belitfle and denigrate 
other people. 
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Chương Hai Mươi 
Chapter Tweny 


Mười Bốn Con Ma Độc Trong Tâm 


Theo Vi Diệu Pháp, có mười bốn con ma độc trong tâm hay mười 
bốn tâm sở bất thiện. Đây là những ma chướng lớn trên đường tu tập 
của người Phật tử. Thứ nhất là Sỉ Mê: S¡ mê hay moha đồng nghĩa với 
vô minh. Bản chất của nó là làm cho tinh thần chúng ta mù quáng hay 
chẳng biết gì. Nhiện vụ của nó là làm cho chúng ta không thấu suốt 
được bản chất thật của sự vật. Nó hiện đến khi chúng ta không có 
chánh kiến. Nó chính là gốc rễ của tất cả những nghiệp bất thiện. Thứ 
nhì là Vô Tàm: Tự mình không biết xấu hổ khi thân làm việc xằng 
bậy, khi khẩu nói chuyện xằng bậy. ?hứ ba là Vô Quý: Vô quý là 
không biết hổ thẹn với người khi thân khẩu làm và nói chuyện xằng 
bậy. Vô quý xãy ra khi chúng ta thiếu tự trọng chính mình và thiếu 
kính trọng người. 7h fư là Phóng Dật: Đặc tánh của phóng dật là 
không tỉnh lặng hay không thúc liễm thân tâm, như mặt nước bị gió lay 
động. Nhiệm vụ của phóng dật là làm cho tâm buông lung, như gió 
thổi phướn động. Nguyên nhân gần đưa tới bất phóng đật là vì tâm 
thiếu sự chăm chú khôn ngoan. Thứ năm là Tham Lam: Tham là căn 
bất thiện đầu tiên che đậy lòng tham tự kỷ, sự ao ước, luyến ái và chấp 
trước. Tánh của nó là bàm víu vào một sự vật nào đó hay tham lam 
đấm nhiễm những gì nó ưa thích. Nghiệp dụng của nó là sự bám chặt, 
như thịt bám chặt vào chảo. Nó hiện lên áp chế khi chúng ta không 
chịu buông bỏ. Nguyên nhân gần đưa đến tham là vì chúng ta chỉ thấy 
sự hưởng thụ trong sự việc. Thứ sáu là Tà Kiến: Tà kiến là thấy sự vật 
một cách sai lầm. Tánh và nghiệp dụng của nó là giải thích sai lầm mà 
cho là trúng. Nguyên nhân gần của nó là không chịu tin theo tứ diệu 
đế. Thứ bảy là Ngã Mạn: Tánh của tâm sở nầy là cao ngạo, ỷ tài ở thế 
của mình mà khinh dễ hay ngạo mạn người. Nó được coi như là tánh 
điên rồ. Thứ tám là Sân Hận: Tánh của tâm sở nầy là ghét hay không 
ưa những cảnh trái nghịch. Nghiệp dụng của nó là tự bành trướng và 
đốt cháy thân tâm của chính nó. Thứ chín là Tật Đố hay Ganh Ty: 
Tánh của tật đố hay ganh ty là ganh ghét đố ky những gì mà người ta 
hơn mình hay sự thành công của người khác. Nguyên nhân đưa đến tật 
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đố là không muốn thấy sự thành công của người khác. Thứ mười là 
Xan Tham: Tánh của xan tham hay bồn xẻn là muốn che dấu sự thành 
công hay thịnh vượng của mình vì không muốn chia xẻ với người khác. 
Thứ mười một là Lo Âu: Lo âu khi làm điều sai phạm. Thứ mười hai 
là Hôn Trầm: Tánh của hôn trầm là làm cho tâm trí mờ mịt không 
sáng suốt. Thứ mười ba là Thụy Miên: Tánh của thụy miên là buồn 
ngủ hay gục gật làm cho tâm trí mờ mịt không thể quán tưởng được. 
Thứ mười bốn là Hoài nghỉ: Hoài nghi có nghĩa là hoài nghi về mặt 
tinh thần. Theo quan điểm Phật giáo thì hoài nghỉ là thiếu khả năng tin 
tưởng nơi Phật, Pháp, Tăng. 


Fourteen Poisonous ŒGhosfs in Mind 


According to The Abhidharma, there are fourteen poisonous ghosfs 
or fourteen unwholesome factors. These are big demonic obstructions 
for Buddhists on ther paths of cultivation. Fữsứ lgnorance or 
Delusion: Delusion or moha 1s a synonym for avijja, Ignorance. lts 
characteristic 1s mental blindness or unknowing. lts function 1s non- 
penetration, or concealment of the real nature of the obJect. It 1s 
manifested as the absence of ripht understanding or as mental 
darkness. Ïts proximate cause 1s unwise attention. It should be seen as 
the root of all that is unwholesome. Second, Shamelessness: Ahirikam 
or shamelessness 1s the absence of disgust at bodily and verbal 
misconduct. Thirđ, Fearlessnress 0ƒ wrong doing: Anottappam or Moral 
recklessness 1s the absence of dread on account of bodily and verbal 
misconduct. This happens due to lack of respect for self and others. 
Fourth, Restlessness: Uddhaccam or Agttation, distracted, loose, or 
unrestrained. It has the characteristic of disquietude, like water 
whipped up by the wind. Its function 1s to make the mind unsteady, as 
wind makes the banner ripple. It 1s manifested as turmoIl. lts proxImate 
Cause 1S unwise attention to mental disqulet. Fÿb, Greed: Lobho or 
greed, the first unwholesome root, covers all degrees of selfish desire, 
longing, attachment, and clinging. Its characteristic Is grasping an 
obJect. Its function 1s sticking, as meat sticks to a hot pan. Ít 1s 
manifested as not øIving up. lts proximate cause 1s seeing enJjoyment in 
things that lead to bondage. Srxíb, Wrong view: Ditthi or false view 
means seeing wrongly. Its characteristic 1s unwise or unjustified 
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I1nterpretation or belief. Its funcfion 1s to preassume. Ít 1s manifested as 
a wrong Interpretation or belief. lts proximate cause 1s unwillingness to 
see the noble ones. Sewenth, Pride: Mano or conceit, has the 
characteristic of haughtiness. Its function 1s self-exaltation. It 1s 
manifested as vainglory. lts proximate cause Is greed disassociated 
Irom views. It should be regarded as madness. Eighíh, II-will: Doso or 
Hatred, the second unwholesome root, comprises all kinds and degrees 
of aversion, 1ll-will, anger, 1rritation, annoyance, and animosity. Ïts 
characteristic 1s ferosity. Its function 1s to spread, or burn up I1fs own 
support, 1.e. the mind and body In which 1t arises. lt is manifested as 
p€rsecuting, and 1s proximafe cause 1s a ground for annoyance. Minth, 
Envy: Issa or envy has the characteristic of being Jalous of other”s 
success. Its function 1s to be dissatisied with other”s success. Ït 1s 
manifested as aversion towards that. lts proximate cause 1s other”s 
success. Tenbh, Avarice: Macchariyam or the characteristic of avarice 
Or sfinginess 1s concealing one”s own success when 1t has been or can 
be obtained. Its function 1s not to bear sharing these with others. Ït 1s 
manifested as shrinking away from sharing and as meanness or sour 
feeling. lís proximate cause 1s one`s own sucess. Eleyenth, Worry: 
Kukkuccam or worry or remorse after having done wrong. Ïfs 
characteristic 1s subsequent regret. Its function 1s to sorrow over what 
has or what has not been done. Ït is manifested as remorse. TWwelfih, 
Siofh: Thinam or sloth 1s sluggishness or dullness of mind. Its 
characteristic 1s lack of drIving power. Ifs function 1s to dispel energy. Ït 
1s manifested as the sinking of the mind. Its proximafe cause 1s unwise 
attention to boredom, drowsiness, etc. Sloth 1s Identified as sickness of 
COnsciousness or cittagelanna. Thrfeenfh, Torpor: Middham or torpor 
Is the morbid state of the mental factors. Its characteristiC 1s 
unwIeldiness. Its function 1s to smother. Ít 1s manifested as drooping, or 
as nodding and sleepiness. Sloth and torpor always occur In 
conJuncfion, and are opposed to energy. Torpor 1s identified as sickness 
of the mental factors or kayagelanna. Fourteenth, Doubí: VicIkiccha or 
doubt signifies spiritual doubt, from a Buddhist perspective the 1nability 
to place confidence 1n the Buddha, the Dharma, the Sangha, and the 
trainng. 
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Chương Hai Mươi Mốt 
Chapter Twenfy-One 


Ba Mươi Ma Chướng Trong Việc Bố Thí 


Theo “Thơ Gửi Người Học Phật” của Thương Tọa Thích Hải 
Quang, có ba mươi loại bất tịnh bố thí, mà người thí chẳng được phước, 
cũng chẳng được gọi là “Hảo Tâm Bố Thí Nhân”. Mà ngược lại, đây là 
những ma chướng lớn trên đường tu tập của người Phật tử. Thứ nhất là 
bố thí theo kiểu thấy biết điên đảo mà bố thí, thí cô hôn, mong người 
nhận rồi đi cho khuất mắt, chứ kỳ thật chẳng có lòng thương xót chỉ cả. 
Hoặc là bố thí tùy hứng, nghĩa là vui thì cho, buồn thì không cho, thậm 
chí còn đòi lại những gì đã cho, hoặc chưởi bới, vân vân. 7hứ nhì là bố 
thí theo kiểu bế thí vì báo ân, vì trước kia đã lỡ mang ơn người đó rồi 
nên bây giờ bố thí lại như trừ nợ. 7⁄ ba là bố thí theo kiểu bố thí mà 
chẳng có lòng thương, tức là bố thí theo kiểu ném liệng vào mặt người. 
Thứ tr là bố thí theo kiểu bố thí vì sắc dục. Tức là thấy người đàn bà 
hay đàn ông có sắc đẹp nên khởi tâm tà dục, muốn giả bộ bố thí để lấy 
lòng trước, để sau nầy có thể thỏa mãn được dục tâm của mình. 7hứ 
năm là bố thí theo kiểu để mưu đồ đe dọa người. Tức là bố thí trước rồi 
hăm dọa sau với ý đô gài bẫy để hối lộ, làm cho người nhận phải sợ 
mà làm thinh không dám tố cáo những điều sai quấy của mình trước 
pháp luật. 7 sáu là bố thí theo kiểu đem đồ ăn có độc ra mà bố thí 
với mục đích giết hại người. 7Th⁄ bảy là bố thí theo kiểu đem dao gậy, 
binh khí, súng ống, bom đạn ra mà bố thí, như viện trợ về quân sự. 7hứ 
tám là bố thí theo kiểu vì được khen ngợi mà bố thí, tức là bố thí để 
cầu danh và muốn được tiếng tăm khen tặng. 7hứ chín là bố thí theo 
kiểu vì ca hát mà bố thí. Thấy ca sĩ đẹp, hát hay mà bố thí để cầu thân, 
chớ còn xấu xa và hát dở thì không thèm cho một xu. 7 mười là bố 
thí theo kiểu vì xem tướng mà bố thí. Tức là mình biết tướng, thấy kẻ 
đó bây giờ tuy còn nghèo, nhưng về sau nầy sẽ trở thành người giàu 
sang quyển quý, nên bây giờ làm bộ bố thí, trước để lấy lòng, hâu cầu 
lợi lộc cho mình về sau nầy. Thứ mười một là bố thí theo kiểu vì muốn 
kết bạn mà bố thí. Thứ mười hai là bố thí theo kiểu vì muốn học nghề 
mà bố thí. Thấy người ấy tuy nghèo nhưng cò nghề hay trong tay, 
muốn cầu học nghề nên làm bộ bố thí để lấy thiện cảm. Thứ mười ba 
là bố thí theo kiểu bố thí mà nghỉ ngờ là có quả báo hay không có quả 
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báo. Tức là bố thí mà trong lòng còn nghi ngờ, do dự là không biết bố 
thí như vậy thì sau nầy có được hưởng quả báo tốt đẹp hay không. 7 
mười bốn là bố thí theo kiểu trước mắng chửi cho hả hê rồi sau đó mới 
chịu bố thí. Thứ mười lăm là bố thí theo kiểu bố thí rồi mà trong lòng 
bực bội, ghét tức và hối tiếc. Thứ mười sáu là bố thí theo kiểu bố thí 
rồi mà nói rằng các người thọ lãnh sau nầy sẽ phải làm thân trâu ngựa, 
súc vật, tôi tớ để đền trả lại cho mình. 7 mười bảy là bố thí theo kiểu 
bố thí rồi mà nói rằng sau nầy mình sẽ được thọ phước báo, giàu sang 
lớn. Thứ mười tám là bố thí theo kiểu già yếu đau bệnh nên sợ chết mà 
bố thí. Tức là khi còn trẻ đẹp mạnh khỏe thì không có tâm bố thí, đến 
chừng già yếu, bệnh hoạn mới chịu xuất tiền ra bố thí. Thứ mười chín 
là bố thí theo kiểu bố thí mà muốn được nổi danh khắp mọi nơi rằng ta 
đây là một người đại thí chủ. Tức là bố thí chỉ muốn được nổi danh để 
hân hạnh, khoe của mà thôi chớ không có tâm từ bị, thương xót ai. 7h 
hai mươi là bố thí theo kiểu hoặc ganh ghét ngạo nghễ mà bố thí. Tức 
là các người chỉ bố thí có một, chớ ta đây bố thí gấp hai, ba lần hơn 
cho biết mặt, kỳ thật không có tâm thanh tịnh thương xót chi cả. Đây là 
loại bố thí vì muốn cạnh tranh sự giàu sang thế lực và hơn thua lẫn 
nhau mà thôi. Thứ hai mươi mốt là bố thí theo kiểu hoặc ham mộ giàu 
sang, danh vọng mà bố thí. Tức là thấy gia đình người ta giàu có, danh 
vọng, quý phái nên làm bộ bố thí để cầu thân, cầu hôn, như tặng quà 
cáp, biếu xén, vân vân. Thứ hai mươi hai là bố thí theo kiểu vì cầu hôn 
nhân mà bố thí. Tức là thấy người ta có con gái hay con trai quý tướng, 
xinh đẹp, nhưng mà nghèo, muốn cưới về làm vợ làm chồng, nên làm 
bộ bố thí để lấy lòng. Thứ hai mươi ba là bố thí theo kiểu mong cầu 
được con trai, con gái mà bố thí. Tức là người tuy giàu có nhưng không 
có tâm bố thí, đến chừng lớn tuổi bị hiếm con, hoặc có toàn con trai, 
nay muốn con gái; hay toàn con gái, nay muốn con trai, nên mới chịu 
xuất tiền của ra bố thí, mục đích chỉ để cầu được con mà thôi, chớ 
không có thật lòng từ bi thương xót. Thứ hai mươi bốn là bố thí theo 
kiểu hoặc muốn cầu giàu sang mà bố thí. Tức là đã giàu rồi, lại còn 
muốn được giàu hơn nữa nên bố thí. Thứ hai mươi lăm là bố thí theo 
kiểu hoặc suy nghĩ rằng kiếp nầy ta bố thí để kiếp sau được giàu sang 
mà bố thí. Tức là bố thí với ý định thủ lợi, có tính toán lời lỗ ở kiếp 
nầy, kiếp sau. Thứ hai mươi sáu là bố thí theo kiểu thấy kẻ nghèo 
không bố thí, mà cứ chăm chỉ bố thí cho người giàu. Thấy kẻ nghèo đã 
không bố thì mà còn khi dễ, và chẳng có lòng thương xót. Thứ hai mươi 
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bảy là bố thí theo kiểu vì bị cưỡng ép, hăm dọa mà bố thí. Tức là người 
tuy giàu nhưng không chịu bố bố thí, bị kẻ “anh hùng nghĩa hiệp” nửa 
đêm phi thân đột nhập vào nhà hăm dọa: “Nếu không chịu bế thí thì ta 
sẽ giết chết,” hoặc là bị chúng nắm được chuyện bí mật riêng tư, dọa 
sẽ đăng báo, bêu xấu, vân vân, sợ quá nên bất đắc đĩ phải bố thí theo 
yêu sách của đối phương. Thứ hai mươi tám là bố thí theo kiểu vì giết 
hại mà bố thí. Tức là bố thí cho kẻ ác nhân đặng lấy lòng mang ơn của 
nó, rồi sau đó sai nó đi giết hại kẻ thù của mình. Thứ hai mươi chín là 
bố thí theo kiểu bố thí trong lửa. Tức là ngoài mặt thì bố thí, chớ trong 
lòng thì đây lửa giận. Ý nói chỉ bị bắt buộc, chớ không có lòng nhân từ, 
vừa cho vừa quăng ném vào mặt. Thứ ba mươi là bố thí theo kiểu bố 
thí vì ái dục. Bố thí để lấy lòng người đẹp, hy vọng sau nầy có dịp thỏa 
mãn được tâm ái dục, tà dâm của mình. 


Thứừty Demonic Obstrucfions ín Giving 


According to Venerable Thích Hải Quang ¡in Letters to Buddhist 
Followers, there are thirty types of giving that are not pure that the 
givers WIll neither gain merifts, nor will they be called “People who 
gIive out of the goodness of their hearts”. On the contrary, these are bIg 
demonic obstructions for Buddhists on their paths of cultivation. The 
irsf fype 1s to g1ve while having delusional and chaotic views, similar 
to øgI1ving to “ghosts,” so people will no longer bother them. OtherwIise, 
there 1s not an ounce of compassion. This also Indicates people who 
give depending on their moods, meaning 1f they are happy they will 
gIve, 1ƒ they are sad they wIll not gIve, or they may ask for 1t back, or 
goIing as far as Iinsulting people while in the process of giving. The 
$econd fype 1S tO Ø1ve to return a favor, or to even out a past favor. The 
third type 1S to g1ive without having any compassion. 7he ƒourth fype 1S 
to øIve because of form desire. This 1s seeing an individual who 1s 
beautiful, and so one pretends to give in hope of gaining sexual 
relatlons with that person or give In hope of winning that person as a 
spouse. 7£ ƒiƒ?h fype 1s to øg1ve and then make threats. Make bribes to a 
person or threaten the person with “blackmail,” so the individual will 
not dare go to the authoritles. 7£ sixíh fype 1S to use poIsonous foods to 
øIive fo someone with the purpose to murder that person. The seventh 
fype 1S tO use knives, dagøers, weapons, guns, tanks, bombs, bullets, 
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etc, 1.e., military assistance. The eighíh rype 1s to g1ve because of 
pralses. 7e ninth fype 1S to give because someone has a marvelous 
vOIce. The fenth fype 1S to give by basing on someone”s physIcal 
characteristcs. These are people who have the unique ability to 
foretell someone”s future based on their phystcal characteristics. Thus, 
they may see someone as being poor now but that person”s future 1s 
promising, so they øIve now in order to win that person over, hoping 1n 
the future that Iindividual will remember them. The eleventh fype 1S tO 
gIve gIve In hope of winning someone”s friendship. 7he fwelfh type 1S 
to øIve 1n hope to learn the tricks of the trade. These are people who 
realize a personˆs talents despite the fact such a person 1s of “lower 
status,” so they pretend to give and befriend such an Individual hoping 
to s(eal that person”s Ideas to benefit themselves. The fhirteenth fype 1S 
to give but doubt whether there will be retributions or not. These are 
people who give but are still skeptical whether their good deeds will 
bring them benefits 1n the future. This 1s a type of giving in hope of 
something In return. 7e ƒourfeenth fype 1s to g1ive but only after 
insultng someone until gaining contentment. The ƒfifieenth fype 1S tO 
gIve but thereafter begin having regrets, resentmenfs, and angers. 7 
Sixteenth fype 1s to g1ve and then say to the receIvers, “1n the future you 
will become servants, sÏaves, or various animals such as buffaloes and 
horses to repay the debts you owe me.” The sevenfeenth fype 1S tO Ø1V© 
and then say in the future I wIll reap great meritorious refributions of 
wealth and luxury. The eighfeenth fype 1S tO g1ve out of fear of old age, 
sickness, and death. Meaning when they are young and healthy, the 
tought of giving never crosses their minds, but when they are old, 
weak, bedridden, afaid they will be condemned to hell or hungry ghost, 
only then are they willing to dispense theIr fortunes to give, hoping to 
escape their potential fates. 7h ninefeenth tfype 1s tO g1ve 1n hope Of 
being known throughout the land as a “Great Benefactor.” The 
twenieth fype 1s to g1ve because of Jealousy or to ridicule others. Thịs 
1S øIving based on ulterior motives, such as “you only gave one, but I 
gave tens and thousands more” In order to ridicule someone. 
Otherwise, there 1s not any purIty or compassion 1n this charitable act. 
Thịs type of giving 1s to show off how mụch power and wealth one has 
over another person. 7£ ?wemfy-firsf fype 1S to g1ve because of 
fondness for wealth and notorlety. This refers to people who notIice a 
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family is wealthy and Influential, so they pretend to give hoping to get 
to know or marry Into the family, such as buying g1fts, doing favors, ©fc. 
The twenfy-second fype 1S tO g1ve 1n hope of marriage. Thịs refers to 
people who notIce another family as having a boy or a girl who 1s 
precIous, talented, but that family 1s poor; thus, in wishing to marry the 
child as a husband or wife, these people pretend to give to the family to 
win the family over. 7he fwenfy-third fype 1s to g1ve 1n hope of having a 
son or a daughter. This refers to people who despite having wealth are 
not charitable people. As they get older but have no children or have 
all girls, but no boys, or all boys but no girls, only then are they willing 
to dispense their money to give. However, theIr øIving Is not øenuine 
Or arising from compassion because their only Intention 1s fo pray fO 
have a child. The fwenfy-ƒfourth fype 15 to g1ve 1n hope of being wealthy. 
Thịs refers to people who are already wealthy, so they give more in 
hope of being even richer. 7h fwenfy-ƒiƒfh fype 1s to g1ve 1n hope that If 
I give In this life, in the next life I will be rích. This 1s gIving for self- 
benefit, calculating the loss and gain of this life, the next life, and so 
forth. The fwenfy-sixfh fype 1S not to give to the poor, but spend all of 
one”s focus to give to the rích. This refers to people who show 
disrespect and have not the sliphtest compassion for those less 
fortunate, yet when they see wealthy and Influential people, they g1ve 
readily in hope of befriending these people. 7he wenfy-seventh fype 1S 
{o give out of threats and coerclon. This refers to people who are 
wealthy yet they refuse to gIive. Only when a more “powerful” person 
makes threats “If you do not give, I will take your life,` are they willing 
to gIive. Or If someone discovers “hidden secrets” and forces them to 
gIive, or face the consequence of getting reported to the newspapers, 
magazines, etc. In fear of being exposed, these people then give as 
demanded by the opposition. The fwenfy-eighth fype 1s tO g1ve Íor 
kiling and harming. This refers to people who give to wicked and evil 
beings to win these people over and then later ask them to kill or harm 
the enemy. The fwenfy-ninth fype 1s to g1ve while being under fire. On 
the outside, they appear to be giving, but in the Inside the fire of anger 
rages on. Thus, this 1s referring to people who feel obligated or having 
no other cholce but to give; otherwise there 1s not the slightest bit of 
compassion. Therefore as they give, they throw the gIÍt in people”s 
faces, Insulting them, etfc.. The thirtieth fype 1S fO Ø1v© 1n water Of 
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desire. This 1s gøiving In order to win the heart of someone beautiful 
hoping one day this act wIll lead to sexual gratification. 
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Chương Hai Mươi Hai 
Chapter Twenty- Two 


Ma Chướng Tà Kiến 


Theo Phật giáo, tà kiến là không thừa nhận nhân quả, không theo 
Phật pháp, một trong ngũ kiến và thập ác. Đây là những ma chướng 
lớn nhất trên đường tu tập của người Phật tử. Tà kiến này khởi lên từ 
quan niệm lầm lẫn về bản chất thật của sự hiện hữu. Trong thời Đức 
Phật còn tại thế, có ít nhất là 62 tà kiến ngoại đạo. Phật giáo nhấn 
mạnh trên thuyết nhân quả. Hiểu được thuyết nhân quả là đã giải được 
phần lớn câu hỏi về nguồn gốc của khổ đau phiền não. Không hiểu 
hay không chịu hiểu thuyết nhân quả là một loại tà kiến trong Phật 
giáo. Theo Đức Phật, chúng sanh phải chịu đựng khổ đau phiền não vì 
tham lam, sân hận và si mê, và nguyên nhân của những điều độc hại 
này chẳng những là vô minh mà còn do tà kiến nữa. Tà kiến cũng có 
nghĩa là phủ nhận sự hiện hữu của hiện tượng và bám vào chủ nghĩa 
hoàn toàn hủy diệt, nghĩa là khi chết là chấm dứt tất cả, đối lại với chủ 
trương cho rằng thân tâm là thường trụ bất diệt; cả hai đều là tà kiến. 

Theo Phật Giáo nguyên Thủy được ghi lại trong A Tỳ Đạt Ma 
Luận, tà kiến là ba quan kiến sai lầm sau đây được ghi lại trong Kinh 
Tạng: “Tin rằng mọi sự vật từ nhiễm đến tịnh đều phát sanh không có 
nguyên nhân, nhiễm tịnh chỉ là tình cờ mà thôi. Tin rằng hành động 
dầu tốt hay xấu đều không tạo quả, do đó chối bỏ luân lý đạo đức. Tin 
rằng không có kiếp sống nào sau kiếp nầy, do đó chối bỏ mọi ý nghĩa 
đạo lý của nghiệp (đoạn kiến). Cũng theo Phật Giáo Nguyên Thủy, có 
mười loại tà kiến khác: Tin rằng không có cái gì gọi là “để bát,” nghĩa 
là để bát cho chư Tăng Ni không đem lại lợi ích gì. Tin rằng không có 
gì gọi là “cúng dường,” nghĩa là cúng dường cho chư Tăng Ni không 
đem lại lợi ích gì. Tin rằng không có gì gọi là “dâng tặng,” hay dâng 
tặng vật dụng đến chư Tăng Ni không đem lại lợi ích gì. Tin rằng 
không có nhân quả, nghĩa là hành động thiện ác đều không gây hậu 
quả nào. Tin rằng không có gì gọi là “thế gian nầy”. Tin rằng không có 
øì gọi là “thế giới tới,” nghĩa là người sanh ở đây không chấp nhận có 
tiền kiếp và kiếp vị lai. Tin rằng không có “mẹ”. Tin rằng không có 
“cha,” nghĩa là đối xử với cha mẹ thế nào cũng không có hậu quẩ.Tin 
rằng không có chúng sanh chết và tái sanh.Tin rằng không có những 
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bậc tu sĩ xa lánh chốn phồn hoa đô hội để tìm nơi vắng vẻ tham thiển 
nhập định, cũng như những bậc thiện tri thức, đức độ cao thượng, đạo 
hạnh trang nghiêm đã chứng đạt đạo quả (chư Phật và A La Hán). 
Theo Ngài Bồ Đề trong Vi Diệu Pháp thì có ba loại tà kiến: Chủ nghĩa 
đoạn kiến, cho rằng sau khi chết là không còn gì nữa, vì vậy mà người 
theo chủ nghĩa nầy phủ nhận ý nghĩa của thiện nghiệp. Chủ nghĩa phủ 
nhận nhân duyên thì cho rằng mọi chuyện phát sanh nhiễm ô hay 
thanh tịnh đều không có nguyên nhân, chúng sanh nhiễm ô hay thanh 
tịnh bởi tình cờ hay định mệnh. Chủ nghĩa phủ nhận hậu quả thì lại cho 
rằng hành động dù tốt dù xấu cũng đều không tạo quả. Theo Kinh Ví 
Dụ Con Rắn trong Trung Bộ Kinh, Đức Phật đã dạy: “Người nào nghe 
Như Lai hay đệ tử Như Lai thuyết pháp để bạt trừ tất cả kiến xứ, cố 
chấp, thiên chấp, thiên kiến, tùy miên, sự tịnh chỉ mọi hành động, sự từ 
bỏ mọi sanh y, sự diệt trừ khát ái để đưa đến ly tham, đoạn diệt, Niết 
Bàn. Vĩ ấy nghĩ rằng chắc chắn ta sẽ bị đoạn diệt, chắc chắn ta sẽ bị 
hoại diệt, chắc chắn ta sẽ không tổn tại. Vị ấy không sầu muộn, không 
than vãn, không khóc lóc; vị ấy không đấm ngực, không đi đến bất 
tỉnh.” Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Không đáng hổ lại hổ, việc 
đáng hổ lại không, cứ ôm tà kiến ấy, địa ngục khó lánh xa (316). 
Không đáng sợ lại sợ, việc đáng sợ lại không, cứ ôm tà kiến ấy, địa 
ngục khó lánh xa (317). Không lỗi tưởng là lỗi, có lỗi lại tưởng không, 
cứ ôm tà kiến ấy, địa ngục khó lánh xa (318).” 


Demonic Qbstrucfions 0ƒ Wrong Views 


According to Buddhism, perverted (wrong) views are views that do 
not accept the law of cause and effect, not consistent with the dharma, 
one of the five heterodox opinions and ten evils. These are biggest 
demonic obstructions for Buddhists on their paths of cultivation. This 
VICW arIses Írom a misconception of the real characteristic of 
exIstence. There were at least sixty-two heretical views (views of the 
externalist or non-Buddhist views) 1n the Buddha's time. Buddhism 
emphasizes on theory of causation. UỦnderstanding the theory of 
causation means to solve most of the question of the causes of 
sufferings and afflictions. Not understanding or refuse of understanding 
Of the theory of causation means a kind of wrong view in Buddhism. 
According to the Buddha, sentient beings suffer from sufferings and 
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afflictions because of dersires, aversions, and delusion, and the causes 
of these harmful actlons are not only from Ignorance, but also from 
wrong views. Wrong views also means holding to the view of total 
annihilation, or the view that death ends life, or world-extinction and 
the end of causation, 1n contrast with the view that body and soul are 
eternal, both views being heterodox. The philosophic doctrine that 
denies a substantial reality to the phenomenal universe. 

Wrong views according to Hinayana Buddhism: “Wrong view 1s the 
acausality view, which states that there 1s no cause or condition for the 
defilement and purificatlon of beings, that beings are defiled and 
purified by chance, or necessity. The inefficacy of action view, which 
claims that deeds have no efficacy in producing results and thus 
1nvalidates moral đistinctions. Annihilism, which denies the survIval of 
the personality In any form after death, thus negating the moral 
sipgnificance of deed. Also according to the Hinayana Buddhism, there 
are another ten kinds of wrong views: There 1s no such virtue and 
generosity. This means that there Is no good effect In giving alms: 
There 1s no such virtue as liberal alms-giving: There 1s no such virtue 
as Ooffering gIfts to guesfs. This means there 1s no effetc in such 
charitable actions. There 1s neither fruit, nor result of good or evil 
deeds. There 1s no such belief as “this world.” There 1s no such belief 
as “a world beyond,” 1e. those born here do not accept a past 
exIstence, and those living here do not accept future life. There 1s no 
“mother.” There 1s no father, 1.e. there 1s no effect in anything done to 
them. There are no beings that died and are reborn. There are no 
righteous and well-disciplined recluses and Brahmins who, having 
realized by their own super-intellect this world and the world beyond, 
make known the same (Buddhas and Arahants). According to Bhikkhu 
Bodhi in Abhidhamma, there are three kinds of wrong views: Nihilism 
(natthika-ditthi), which denies the survival of the personality in any 
form after death, thus negating the moral significance of deeds. The 
causality view (ahetuka-ditthi), which states that there 1s no cause or 
condition for the defilement and purification of beings, that beings are 
defiled and purified by chance, fate, or necessity. The IneffiIcacy of 
action view (akiriya-ditthi), which claims that deeds have no efficacy In 
producing results and thus invalidates moral distinctions. According to 
the Simile of the Snake In the Middle Length Discourses of the 
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Buddha, the Buddha taught about someone who does not have wrong 
views as follows: “Here Bhikkhusl Someone who hears the Tathagata 
or a disciple of the Tathagata teaching the Dharma for the elimination 
of all standpoints, decisions, obsessions, adherences, and underlying 
tendencies, for the stilling of all formations, for the relinquishing of all 
attachments, for the destruction of craving, for dispassion, for cessation, 
for Nrvana. He thinks that he wIll be annihilated, he wIll be perished; 
he will have no more sorrow, grieve, and lament; he does not weep 
beating his breast and become distraught.” In the Dharmapada Sutra, 
the Buddha taught: “Those who embrace the wrong views, are 
ashamed of what 1s not shameful, and are not ashamed of what 1s 
shameful, will not be able to avoid the hell (Dharmapada 316). Those 
who fear when they should not fear, and don't fear 1n the fearsome, 
embrace these false views, will not be able to avoid the hell 
(Dharmapada 317). Those who perceive faults In the faultless, and see 
no wrong 1n what 1s wrong; such men, embracing false doctrines, will 
not be able to avoid the hell (Dharmapada 318).” 
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Chương Hai Mươi Ba 
Chapter Twenty- Three 


Ma Chướng Tập Khí 


Tập khí là thói quen cũ hay sự tích lũy ý nghĩ, tình cảm, việc làm 
và những dục vọng trong quá khứ. Theo Phật giáo, đây là những ma 
chướng rất khó chế ngự trên đường tu tập của người Phật tử. Người tu 
thiển cốt yếu phải nhận định cho rõ rệt một vấn để căn bản là “Tập 
khí”. Ngồi thiển là để loại trừ tập khí, hay những thói xấu, để thanh lọc 
tâm tư, để giải trừ những thói xấu đố ky với những ai hơn mình. Hãy 
gạt bỏ hết những tâm tư đố ky và phiển não. Có như vậy, chân tâm sẽ 
tỏ lộ, trí tuệ sẽ hiển bày. Tập khí còn có nghĩa là “Dư Tập”. Dù đã dứt 
hẳn dục vọng phiền não nhưng tàn dư tập khí hay thói quen vẫn còn, 
chỉ có Phật mới có khả năng dứt sạch chúng mà thôi (theo Đại Trí Độ 
Luận, các vị A La Hán, Bích Chị, Duyên Giác, tuy đã phá được ba 
món độc, nhưng phần tập khí của chúng còn chưa hết, ví như hương ở 
trong lò, tuy đã cháy hết rồi nhưng khói vẫn còn lại, hay củi dù đã 
cháy hết nhưng vẫn còn tro than chưa nguội. Ba món độc chỉ có Đức 
Phật mới vĩnh viễn dứt trừ hết sạch, không còn tàn dư). Tiếng Bắc 
Phạn cho danh từ “nội kết” là “Samyojana.” Nó có nghĩa là “kết tỉnh” 
hay “đóng cục lại.” Mọi người chúng ta ai cũng có nội kết cần phải 
được chăm sóc. Với thiển tập chúng ta có thể tháo gỡ được nội kết và 
đạt được sự chuyển hóa. Theo Phật giáo, tập khí là những ấn tượng của 
bất cứ hành động và kinh nghiệm quá khứ được ghi lại trong tâm 
chúng ta một cách vô ý thức, hay những tri giác quá khứ mà trong hiện 
tại chúng ta hồi tưởng lại, hay kiến thức quá khứ được lưu trữ trong ký 
ức. Tập khí còn có nghĩa là nghiệp lực. Những chất chồng của nghiệp, 
thiện và bất thiện từ những thói quen hay thực tập trong tiền kiếp. Sự 
khởi dậy của tư tưởng, dục vọng, hay ảo tưởng sau khi chúng đã được 
chế ngự. Đây là những thói quen nghị lực của ký ức. Những ý thức và 
hành động đã làm trong quá khứ, đánh động sự phân biệt và ngăn ngừa 
sự giác ngộ. Tập khí còn là sự huân tập chủng tử. Các hạt giống tập khí 
trong mọi hành động, tâm linh và vật lý, tạo ra chủng tử hạt mầm của 
nó, những chủng tử nầy được gieo trong A Lại Da để được nẩy mầm 
về sau dưới những điều kiện thuận lợi. Huân tập chủng tử là ý niệm 
quan trọng trong Duy Thức Học của các ngài Vô Trước và Thế Thân. 
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Tập khí là sự xông ướp thói quen hay sự hiểu biết xuất phát từ ký ức. 
Theo A Tỳ Đạt Ma Luận (VI Diệu Pháp), tập khí có nghĩa là nghiệp 
thường hay thường nghiệp là những thói quen mà chúng sanh thường 
làm, đầu tốt hay xấu (có khuynh hướng tạo nên tâm tánh của chúng 
sanh). Những thói quen hằng ngày, dù lành hay dù dữ, dần dần trở 
thành bản chất ít nhiều uốn nắn tâm tánh con người. Trong khi nhàn 
rỗi, tâm ta thường duyên theo những tư tưởng, những hành vi quen 
thuộc một cách tự nhiên lắm khi vô ý thức. Nếu không có trọng nghiệp 
hay cận tử nghiệp thì thường nghiệp quyết định tái sanh. Theo Khởi 
Tín Luận, tập khí là Bất Tư Nghì Huân là ảnh hưởng huân tập của căn 
bản vô minh trên chân như tạo thành phiền não. Bất tư nghì huân tập 
là sự thẩm thấu của sự ngu sI hay trí tuệ vào tự tánh thanh tịnh trong 
tâm của chân như rồi sau đó xuất hiện trong thế giới hiển hiện để tạo 
thành phiền não. Tuy nhiên, cũng có thứ tập khí khiến người ta xa lìa 
phiền não. Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười thứ tập khí của 
chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời ha hẳn tất cả 
tập khí phiền não, đạt được trí đại trí tập khí phi tập khí của Như Lai: 
tập khí của Bồ Đề tâm; tập khí của thiện căn; tập khí giáo hóa chúng 
sanh; tập khí thấy Phật; tập khí thọ sanh nơi thế giới thanh tịnh; tập khí 
công hạnh; tập khí của thệ nguyện; tập khí của Ba La Mật; tập khí tư 
duy pháp bình đẳng; và tập khí của những cảnh giới sai biệt. 

Tập khí còn có nghĩa là “Nội kết”. Tiếng Bắc Phạn cho danh từ 
“nội kết” là “Samyojana.” Nó có nghĩa là “kết tinh” hay “đóng cục 
lại.” Mọi người chúng ta ai cũng có nội kết cần phải được chăm sóc. 
Với thiển tập chúng ta có thể tháo gỡ được nội kết và đạt được sự 
chuyển hóa. Trong tâm thức của chúng ta có những khối của niềm đau 
khổ, giận hờn, và bực bội khó chịu, gọi là nội kết. Chúng cũng được 
gọi là những nút thắt, hay những giây quấn hay phiển trược bởi vì 
chúng trói buộc chúng ta và làm cản trở sự tự do của chúng ta. Sau một 
thời gian dài, nội kết càng trở nên khó khăn cho chúng ta chuyển hóa 
hay tháo gỡ, chúng ta có thể dễ dàng bị mắc kẹt trong khối nội kết 
này. Không phải nội kết nào cũng khó chịu. Có những nội kết êm ái 
nhưng nội kết êm ái cũng có thể gây nên đau khổ. Khi thấy, nghe, 
hoặc thưởng thức những gì chúng ta thích, sự ưa thích đó sẽ trở thành 
một nội kết. Khi những gì chúng ta ưa thích không còn nữa, chúng ta sẽ 
thèm nhớ và đi tìm. Chúng ta để nhiễu thì giờ và tâm lực để tìm hưởng 
lại những khoái lạc đó. Càng ngày chúng ta càng khao khát. Chúng ta 
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sẽ bị sức mạnh của nội kết thúc đẩy, chế ngự và cướp mất tự do của 
chúng ta. 

Khi một người nào đó sỉ nhục chúng ta, hay làm việc gì đó không 
tử tế với chúng ta thì nội kết sẽ kết tụ trong tâm thức của chúng ta. 
Nếu chúng ta không biết cách tháo gỡ những nội kết này và chuyển 
hóa chúng, thì chúng sẽ nằm trong tâm thức chúng ta rất lâu. Sau đó có 
aI lại nói hay làm những chuyện tương tự như vậy với chúng ta thì 
những nút thắt ấy sẽ lớn mạnh hơn. Nội kết hay khối đau nhức trong 
chúng ta, có năng lực thúc đẩy và ép buộc chúng trong cách chúng ta 
hành xử. Tình yêu là một nội kết rất lớn. Khi yêu bạn chỉ còn nghĩ tới 
người bạn yêu. Bạn không còn sự tự do. Bạn không làm được gì cả, 
bạn không học hành được, không làm việc được, và không thể thưởng 
thức cảnh đẹp tự nhiên quanh bạn. Bạn chỉ còn nghĩ tới đối tượng tình 
yêu của bạn. Vì thế mà tình yêu có thể là một khối nội kết rất lớn. Dễ 
chịu hay không dễ chịu, cả hai thứ nội kết này đều làm chúng ta mất tự 
do. Vì vậy cho nên chúng ta phải cẩn thận bảo vệ không cho nội kết 
bắt rễ trong chúng ta. Ma túy, rượu và thuốc lá có thể tạo nên nội kết 
trong thân. Và sân hận, thèm khát, ganh ty, và thất vọng có thể tạo nên 
nội kết trong tâm của chúng ta. Sân hận là một nội kết, và vì nó gây 
khổ đau cho nên chúng ta phải tìm cách diệt trừ nó. Các nhà tâm lý 
học thích dùng từ “tống khứ nó ra khỏi cơ thể chúng ta.” Là Phật tử, 
bạn nên tạo năng lượng của chánh niệm và chăm sóc tử tế sân hận mỗi 
khi nó hiện đến qua tu tập thiển định. Chánh niệm không bao giờ đánh 
phá sân hận hay tuyệt vọng. Chánh niệm chỉ có mặt để nhận diện. 
Chánh niệm về một cái gì là nhận diện sự có mặt của cái đó trong hiện 
tại. Chánh niệm là khả năng biết được những gì đang xảy ra trong hiện 
tại. Theo Hòa Thượng Thích Nhất Hạnh trong tác phẩm “Giận,” cách 
tốt nhất để tỉnh thức về sân hận là “khi thở vào tôi biết sân hận phát 
khởi trong tôi; thở ra tôi mỉm cười với sân hận của tôi.” Đây không 
phải là bức chế hay đánh phá sân hận. Đây chỉ là nhận diện. Một khi 
chúng ta nhận diện được sân hận, chúng ta có thể chăm sóc một cách 
tử tế hay ôm ấp nó với sự tỉnh thức của chính mình. Chánh niệm nhận 
diện và chấp nhận sự có mặt của cơn giận. Chánh niệm cũng như 
người anh cả, không bức chế hay đàn áp đứa em đau khổ. Chánh niệm 
chỉ nói: “Em thân yêu, có anh đây sẵn sàng giúp đỡ em.” Bạn ôm ấp 
đứa em của bạn vào lòng và an ủi vỗ về. Đây chính là sự thực tập của 
chúng ta. Cơn giận của chúng ta chính là chúng ta, và từ bi cũng chính 
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là chúng ta. Thiển tập không có nghĩa là đánh phá. Trong đạo Phật, 
thiển tập là phương pháp ôm ấp và chuyển hóa, chứ không phải là 
đánh phá. Khi cơn giận khởi dậy trong chúng ta, chúng ta phải bắt đầu 
thực tập hơi thở chánh niệm ngay tức khắc. “Thở vào tôi biết cơn giận 
đang có trong tôi. Thở ra, tôi chăm sóc cơn giận của tôi.” Nếu bạn 
không biết cách chăm sóc bạn với tâm từ bi thì làm sao bạn có thể 
chăm sóc người khác với tâm từ bi cho được? Khi cơn giận nổi dậy, 
hãy tiếp tục thực tập hơi thở chánh niệm, bước chân chánh niệm để 
chế tác năng lượng chánh niệm. Chúng ta tiếp tục nâng niu năng lượng 
của cơn giận trong chúng ta. Cơn giận có thể sẽ kéo dài một thời gian, 
nhưng chúng ta sẽ được an toàn, bởi vì Đức Phật đang có mặt trong 
chúng ta, giúp chúng ta chăm sóc cơn giận. năng lượng chánh niệm là 
năng lượng của Phật. Khi thực tập hơi thở chánh niệm và ôm ấp cơn 
giận chúng ta đang được Phật bảo hộ. Không còn gì để nghi ngờ, Phật 
đang ôm ấp chúng ta và cơn giận của chúng ta trong từ bi vô lượng. 


Demormic Obstfructions 0ƒ Rermnanfs 0ƒ Habifs 


Remnants of habits are old habits or the accumulation of the past 
thoughts, affections, deeds, and passions. According to Buddhism, these 
are big demonic obstructions which are very difficult to subdue for 
Buddhists on their paths of cultivation. Zen practitiloner should be clear 
about the basic problem of the “vasana` (old habits). We practice 
meditation to eliminate those bad habits and faults, to wash the mind so 
1t can have clean and pure thoughts, to purge ourselves of Jealousy 
towards worthy and capable individuals, to bannish forever all thoughts 
of envy and obstructiveness, of ignorance and afflictions. If we can do 
this, then our true mind, our wisdom, wiÏll manifest. The remnants of 
habits which persist after passion has been subdued, only the Buddha 
can eliminate or uproot them all. The Sanskrit word for “internal 
formation” 1s “SamyoJana.” It means “to crystallize.” Every one of us 
has Iinternal formations that we need to take care of. With the practice 
of meditation we can undo these knots and experlence transformation. 
According to Buddhism, remnants of habits are the Impression of any 
pAst action or experlence remaining unconscIously in the mind, or the 
present consciousness of past perceptions, or past knowledge derived 
Írom memory. Remnants of habits are the force of habit. Good or evil 
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karma from habits or pracfice In a former existence. The uprising or 
recurrence of thoughts, passions or delusions after the passion or 
delusion has 1fself been overcome, the remainder or remaining 
influence of Illusion. This 1s the perfuming Iimpression or memory. The 
habit-energy of memory from past actions (recollection of the past or 
Íormer impression) which Ignites discrimminatons and prevents 
Enliphtenement. Remnants of habits also mean memory-seeds 
(vasanavija). Every act, mental and physical, leaves Its seeds behind, 
which 1s planted in the Alaya for future germination under favorable 
conditions. This notion plays an Iimportant role in the Vijnap. Remnants 
Of habits are habitual perfuming, perfumed habits, or knowledge which 
1s derived from memory. According to the Abhidharma, remnants of 
habits mean habitual karmas, which are deeds that one habitually or 
consfantly performs either good or bad. Habits, whether good or bad, 
become second nature. They more or less tend to mould the character 
of a person. In the absence of weighty karma and a potent-death- 
proximate karma, this type of karma generally assumes the rebirth 
generatve function. According to the Awakening of Faith, the 
indescribable vasana or the Iinfluence of primal Ignorance on the 
bhutatathata, producing all illusions. The permeation of the pure self- 
essence of the mind of true thusness by Ignorance or wisdom which 
then appears In the manifest world. However, there are also habits that 
help people staying away from afflictions. According to the Flower 
Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten kinds of habit energy of 
Great Enlightening Beings. Enlightening Beings who abide by these 
can forever get rid of all afflictive habit energIes and attain Buddhas” 
habit energies of great knowledge, the knowledge that 1s not energ1zed 
by habit: the habit energy of determination for enlightenment; the habit 
energy of roots of goodness; the habit energy of edifying sentient 
beings; the habit energy of seeing Buddha; the habit energy of 
undertaking bìrth in pure worlds; the habit energy of enlightening 
practice; the habit energy of vows; the habit energy of transcendence; 
the habit energy of meditation on equality; and the habit energy of 
Various đifferentiations of sfate. 

Remnants of habits also mean “Internal formations”. The Sanskrit 
word for “internal formation” 1s “SamyoJana.” It means “to crysfallize.” 
Every one of us has Internal formations that we need to take care of. 
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With the practice of meditation we can undo these knots and 
experience transformation. In our consciousness there are blocks of 
pain, anger, and frustration called Iinternal formations. They are also 
called knots because they tie us up and obsfruct our freedom. After a 
while, It become very difficult for us to transform, to undo the knots 
and we cannot ease the constriction of this crystal formation. Not all 
Iinternal formations are unpleasant. There are also pleasant Internal 
formations, but they still make us suffer. When you taste, hear, or see 
something pleasant, then that pleasure can become a strong Internal 
knot. When the obJect of your pleasure disappears, you miss 1t and you 
begin searching for 1t. You spend a lot of time and energy trying to 
©experience 1t again. [f you smoke mariJuana or drink alcohol, and begin 
to like it, then It becomes an Internal formation In your body and In 
your mind. You cannot get 1t off your mind. You wIll always look for 
more. The strength of the Iinternal knot 1s pushing you and controlling 
you. So Internal formations deprive us of our freedom. 

When someone 1nsults us, or does something unkind to us, an 
Iinternal formation 1s created In our consciousness. lf we don”t know 
how to undo the Internal knots and transform them, the knots will stay 
there for a long time. And the next time someone says something or 
does something to us of the same nature, that internal formation will 
grow stronger. As knots or blocks of pain 1n us, our internal formatlons 
have the power to push us, to dictate our behavior. Falling In love 1s a 
big Internal formation. Once you are in love, you think only of the 
other person. You are not free anymore. You cannot do anything; you 
cannot study, you cannot work, you cannot enJoy the sunshine or the 
beauty of nature around you. You can think only of the obJect of your 
love. So love can also be a huge Internal knot. Pleasant or unpleasant, 
both kinds of knots take away our liberty. That's why we should guard 
our body and our mind very carefully, to prevent these knots from 
taking root In us. Drugs, alcohol, and tobacco can create Internal 
Íformations In our body. And anger, craving, Jealousy, despair can 
creafe internal formations In our mind. Anger Is an Iinternal formation, 
and since 1t makes us suffer, we try our best to get rid of It. 
PsychologIsts like the expression “sgetting 1t out of your system.” AÀs a 
Buddhist, you should generate the energy of mindfulness and take 
good care of anger every time 1t manifests through meditation practice. 
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Mindfulness does not fight anger or despair. Mindfulness 1s there In 
order to recognize. To be mindful of something 1s to recognize that 
something 1s the capaciIty of being aware of what 1s going on In the 
present moment. According to Most Venerable Thích Nhất Hạnh ¡in 
“Anger,” the best way to to be mindful of anger 1s “when breathing In I 
know that anger has manifested In me; breathing out [ smile towards 
my anger.” This 1s not an act of suppression or of fighting. Ït 1s an act of 
recognIizing. Once we recognIze our anger, we are able to take good 
care of It or to embrace 1t with a lot of awareness, a lot of tenderness. 
Mindfulness recognIzes, 1s aware of Ifs presence, accepts and allows 1t 
to be there. Mindfulness 1s like a big brother who does not suppress his 
younger brother”s suffering. He simply says: “Dear brother, l[m here 
for you.” You take your younger brother In your arms and you comfort 
him. This 1s exactly our practice. Qur anger 1s us, and our compassIon 1s 
also us. To meditate does not mean to fipht. In Buddhism, the practice 
of meditation should be the practice of embracing and transforming, not 
of fiphtung. When anger comes up In us, we should begin to practice 
mindful breathing right away: “Breathing In, I know that anger 1s in me. 
Breathing out, [ am taking good care of my anger. lf you don”t know 
how to treat yourself with compassion, how can you treat another 
person with compassion? When anger arises, confinue fo practice 
mindful breathing and mindful walking to generate the energy of 
mindfulness. Continue to tenderly embrace the energy of anger within 
you. Anger may continue to be there for some time, but you are safe, 
because the Buddha 1s in you, helping you to take good care of your 
anger. The energy of mindfulness 1s the energy of the Buddha. When 
you practice mindful breathing and embracing your anger, you are 
under the protection of the Buddha. There is no doubt about 1t: the 
Buddha 1s embracing you and your anger with a lot of compassion. 
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Chương Hai Mươi Bốn 
Chapter Twenty-Four 


Ma Chướng Mê Tín Dị Đoan 


Đạo Phật không chấp nhận những việc bốc số bói quẻ, đeo bùa hộ 
mạng, xem địa lý, coi ngày, vân vân. Tất cả những việc này đều là 
những mê tín vô ích trong đạo Phật. Tuy nhiên, vì tham lam, sợ hãi và 
mê muội mà một số Phật tử vẫn còn bám víu vào những việc mê muội 
đị đoan này. Theo Phật giáo, mê tín dị đoan là một trong những ma 
chướng lớn trên đường tu tập của người Phật tử. Chừng nào mà người 
ta thấu hiểu những lời dạy của Đức Phật, chừng đó người ta sẽ nhận 
thức rằng một cái tâm thanh tịnh có thể bảo vệ mình vững chắc hơn 
những lời bói toán trống rỗng, những miếng bùa vô nghĩa hay những 
lời tấn tụng mù mờ, chừng đó người ta sẽ không còn lệ thuộc vào 
những thứ vô nghĩa ấy nữa. Trong giáo huấn cao thượng của Đức Phật, 
lòng chân thật, từ mẫn, hiểu biết, nhẫn nhục, quảng đại bao dung, và 
những đức tính cao đẹp khác thật sự bảo vệ và mang lại cho chúng ta 
hạnh phúc và thịnh vượng thật sự. Dị đoan tà thuyết hay lối mê tín như 
thờ đầu cọp, đầu trâu, hay thờ thần rắn rít, bình vôi ông táo, xin xâm, 
bói quẻ, vân vân, không phải là giáo lý của đạo Phật. Đạo Phật là đạo 
của trí tuệ và đạo Phật không bao giờ chấp nhận mê tín dị đoan; tuy 
nhiên, những niềm tin có tính cách mê tín và lễ nghi cúng kiến đã được 
một số người đưa vào đạo Phật nhằm lôi cuốn quần chúng. Nhưng một 
lúc sau thì những dây leo được trồng để trang hoàng lăng tẫm đã leo 
phủ cả lăng tẫm, và kết quả là giáo lý tôn giáo bị gạt ra nhường chỗ 
cho những nghi thức mê tín. Với Phật giáo, tin tưởng tôn giáo mà 
không hiểu biết tường tận về tôn giáo đó tức là mù quáng, không khác 
gì mê tín dị đoan. Dầu có hiểu biết mà không chịu nhận ra chân ngụy 
hay hiểu biết sai, không hợp với lẽ tự nhiên, đó cũng là mê tín hay tín 
ngưỡng không chân chánh. Tin rằng nếu bạn gieo hột ớt thì bạn sẽ có 
cây ớt và cuối cùng là bạn sẽ có những trái ớt. Tuy nhiên, nếu bạn sớm 
nhận chân ra rằng ớt cay, là loại trái mà bạn không muốn, dù đã lỡ 
gieo, bạn có thể không bón phân tưới nước, lẽ đương nhiên cây ớt sẽ 
èo ọt, sẽ không sanh trái. Tương tự như vậy, nếu biết hành động như 
vậy là ác, là bất thiện, bạn không hành động thì dĩ nhiên là bạn không 
phải gánh lấy hậu quả xấu ác. Đức Phật hoàn toàn phủ nhận việc tin 
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tưởng rằng bất cứ điều gì xẩy ra cho một người, hoặc tốt hoặc xấu, là 
do cơ hội, số mệnh hay vận may rủi. Mọi việc xảy ra đều có nguyên 
nhân của nó và có mối liên hệ chặt chẽ nào đó giữa nhân và quả. 
Người muốn tin Phật cũng đừng vội vàng đến với Phật giáo bằng sự 
hiểu lầm hay sự mù quáng. Bạn nên từ từ tìm tòi, học hỏi trước khi 
quyết định sau cùng. Những tôn giáo thờ thần linh thì luôn xem lý trí 
và trí tuệ như là kẻ thù của niềm tin và lòng trung thành với giáo điều 
vì với họ chỉ có tin hay không tin mà thôi, chứ không có điều gì khác 
nữa để lý luận. Kỳ thật, nếu chúng ta chấp nhận có cái gọi là thần linh 
vô song thì chúng ta không thể chấp nhận bất cứ sự khám phá cơ bản 
nào của khoa học hiện đại, cũng không thể chấp nhận thuyết tiến hóa 
của Darwin hay sự tiến hóa của vũ trụ do khoa học hiện đại mang đến. 
Vì theo những người tin tưởng thần linh thì cái gọi là thần linh vô song 
hay thượng đế đã sáng tạo ra loài người và vũ trụ cùng một lúc và cả 
ba thứ, thần linh, con người và vũ trụ đều riêng rẽ nhau. Tuy nhiên, 
khoa học hiện đại đồng ý với những gì mà Đức Phật đã dạy hơn hai 
mươi sáu thế ký về trước, và khoa học đã chứng minh được vũ trụ như 
là một tiến trình thay đổi vô tận. Hơn nữa, sự tin tưởng vào thần linh 
cứu rỗi đã gây nên một mối nguy hiểm đáng sợ cho nhân loại, đặc biệt 
từ thế kỷ thứ nhất đến mãi cuối thế kỷ thứ mười chín, vì những người 
tin tưởng sự cứu rỗi được thần linh hay thượng đế ban cho họ rồi thì họ 
lại bắt đầu nghĩ rằng họ cũng phải áp đặt sự cứu rỗi cho người khác. 
Chính vì lý do đó mà các xứ theo Cơ Đốc giáo đã gởi binh lính và cố 
đạo của họ đi khắp thế giới để cứu rỗi những dân tộc khác bằng vũ 
lực. Và kết quả là người ta đã nhân danh “Chúa Trời” để tàn sát và 
chinh phục hàng triệu triệu người. Phật giáo thì ngược lại với các tôn 
giáo tin tưởng thần linh. Phật giáo dạy rằng con người phải phát triển 
trí tuệ. Tuy nhiên, trí tuệ trong Phật giáo không phải là loại trí tuệ 
được bảo hay được dạy. Chân trí tuệ hay trí tuệ thực sự là nhìn thấy 
trực tiếp và tự mình hiểu. Với loại trí tuệ này, con người có tâm lượng 
cởi mở hơn, con người chịu lắng nghe quan điểm tương phản của người 
khác hơn là tin tưởng một cách mù quáng. Phật tử thuần thành không 
bao giờ tin vào luật trường cửu. Đức Phật công nhận luật vô thường và 
hoàn toàn phủ nhận sự hiện hữu trường cửu của sự vật. Vật chất và 
tỉnh thần đều là những ý niệm trừu tượng không thật, thật sự chỉ là 
những yếu tố luôn thay đổi hay chư pháp, liên hệ lẫn nhau, sanh khởi 
tùy thuộc lẫn nhau. Như vậy niểm tin trong Phật giáo có nghĩa là tin 
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tưởng vào Đức Phật như một vị Đạo sư, tin giáo pháp của Ngài như 
ngọn đuốc soi đường và tin Tăng chúng là những gương hạnh về lối 
sống theo Phật giáo. Theo quan điểm Phật giáo về niềm tin, mọi người 
có toàn quyền lựa chọn cho mình một niễm tin, không ai có quyển can 
dự vào niềm tin của ai. Đức Phật dạy trong Kinh Kalama: “Không nên 
chấp nhận điều gì chỉ vì lý do truyền thống, quyền thế của vị thầy, hay 
vì nó là quan điểm của nhiều người, hay của một nhóm đặc biệt, hay 
ngược lại. Mọi thứ đều phải được cân nhắc, quan sát và phán xét xem 
đúng hay sai dưới ánh sáng nhận thức về lợi ích của chính mình. Nếu 
là sai không nên bác bỏ ngay mà nên để lại xét thêm nữa. Như vậy 
chúng ta thấy rõ ràng Phật giáo đặt căn bản ở kinh nghiệm cá nhân, 
hợp lý, thực hành đạo đức nội tâm. Không cần phải vâng phục thần 
thánh, cũng không cần phải lấy lòng một vị thầy nào. Với người Phật 
tử, không có chuyện gắn bó với một niềm tin mù quáng hay với các tín 
điều cứng nhắc, những nghi lễ, những Thánh thư hay huyền thoại. Đức 
Phật thường khẳng định với tứ chúng rằng cứu rỗi có đạt được bởi con 
người và chỉ do con người mà không cần bất cứ một trợ lực nhỏ nào 
của cái gọi là thượng đế hay thần linh. 


Demoric Obsfructions 0ƒ Superstiion 


Buddhism does not accept such practices as fortune telling, wearing 
magic charms for protection, fixing lucky sites for building, prophessing 
and fixing lucky days, etc. All these practices are considered useless 
superstilons in Buddhism. However, because of greed, fear and 
Ipnorance, some Buddhists stHill try to stick to these superstiftuous 
practices. According to Buddhism, superstition 1s one of the biggest 
demonic obsfructions for Buddhists on thetr paths of cultivation. As 
soon as people understand the Buddha”s teachings, they realize that a 
pure heart can protect them much better than empty words of fortune 
telling, or wearing nonsense charms, or ambiguous chanted words and 
they are no longer rely on such meaningless things. In the noble 
teachings of the Buddha, 1t 1s honesty, kindness, understanding, 
patlence, øenerosity, forgiveness, loyalty and other good qualities that 
truly protect us and give us true happiness and prosperlty. Strange 
pñnnciples and unorthodox theories. Belief or rite unreasoningly upheld 
by faith such as venerating the head of tiger, and buffalo, the snake and 
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centipede deities, the Lares, consulting fortunteller, reading the 
horoscope, etc., don't belong to the Buddhist teachings. Buddhism 
means wisdom. And, Buddhism never accept superstiions; however, 
superstitlous beliefs and rituals are adopted to decorate a religion In 
order to attract the multitude. But, after some time, the creeper which 
1s planted to decorate the shrine outgrows and outshines the shrine, 
with the result that religious tenets are relegated to the background and 
supertitlous beliefs and rituals become predominent. With Buddhism, 
to believe religion without understanding it thoroughly, 1s a blind 
faith, or 1s not different from supersftition. Even though understanding 
but understanding without finding tO see IÍ I1ts righ( or wrong, In 
accordance or not in accordance with truth, with reality, 1t`s also a form 
Of superstitlon or wrong belief. Believe that when you sow a seed of 
hot-pepper, you will have a hot-pepper tree and eventually you will 
reap hot-pepper fruit. However, even though you have already sown 
the seed of hot-pepper, but you realize that you don't like to eat fruit 
that 1s hot, you stop fertilizing and watering the hot-pepper tree, the 
tree will wither and die, and wIll not produce any fruit. Similarly, 1Ÿ you 
know an action 1s bad and unwholesome, you refuse to acf, OŸ COUrse 
you wWIll not receive any bad or unwholesome consequence. The 
Buddha refuses to believe that whatever happens to a person, either 
good or bad, is due to chance, fate or fortune. Everything that happens 
has a speciÍfc cause or causes and there must be some tight 
relatlonships between the cause and the effect. Those who want to 
believe in Buddhism should not rush to become a Buddhist with the 
wrong understanding or blind belief in Buddhism. You should take your 
time to do more researches, to ask questions, and to consider carefully 
before making your final decision. Religions that worship god have 
always considered reason and wisdom as the enemy of faith and dogma 
for them there exist only “believe” or “not believe” and nothing else. 
In fact, IfÍ we accept that there exists a so-called almighty god, we 
cannot accept any of the findings of modern sclence; neither Darwin”s 
sclence of biological evolution nor the theorles of the nature and 
evolution of the universe coming from modern physics. They believe 
that a so-called creator god invented humankind and the universe all at 
once and that these three realms of god, man and universe, all are 
separate. However, modern science agrees with what the Buddha 
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taught almost twenty-sIx centuries ago, and proves that the universe as 
one Infinite process of change. Furthermore, the belief of salvation by 
god caused a serious danger to the whole world, especially from the 
first century to the end of the nineteenth century, for those who believe 
in the salvation of god belileve that they must Iimpose salvation on 
others. For this reason, Catholic countries sent their troops and prIests 
all over the world to save others by force. And as a result, millions of 
people got killed or slaughtered and subJugated In the name of god. 
Buddhism 1s In contrast with other religlons that believe In god. 
Buddhism teaches that one must develop wisdom. However, wIsdom 1n 
Buddhism 1s not simply believing in what we are tfold or taught. True 
wisdom 1s to directly see and understand for ourselves. With thĩs 
wisdom, people will have an open mind that listens to others” points of 
view rather than being closed-minded; people will also carefully 
examine fatcs that contradicts their belief rather than blindly believing. 
Sincere Buddhists never believe in the law of eternity. The Buddha 
accepts the law of impermanence or change and denles the existence 
of eternal substances. Matter and spirit are false abstractions that, In 
reality, are only changing factors or dharmas which are connected and 
which arise In functional dependence on each other. Thus, Buddhist 
faith means that the devotee accepts the Buddha as a Teacher and a 
Guide, His doctrine as way of life, and the Sangha commumity as the 
examplars of this way of life. According to Buddhist point of view In 
faith, everyone 1s completely free to make his own choIce in faith, no 
one has the right to Interfere with other people”s cholce. Lets take a 
close look In the Buddhaˆs teaching in the Kalama Sutra: “Nothing 
should be accepted merely on the ground of tradition or the authorIty of 
the teacher, or because 1t 1s the view of a large number of people, 
distinguished or otherwise. Everything should be weighed, examined 
and Jjudged according to whether 1t 1s true or false In the light of one”s 
own true benefits. If considered wrong, they should not be reJected but 
left for further considerations.” Therefore, we see clearly that 
Buddhism 1s based on personal expeirence, rationalism, practice, 
morality, and Insight. There 1s no need to propiflate øods or masfers. 
There 1s no blind adherence to a faith, rigid dogmas, rituals, scriptures, 
or myths. The Buddha always confirmed his disciples that a salvation 
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can only be gained by man and by man only during his life without the 
least help from a so-called god or gods. 
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Chương Hai Mươi Lăm 
Chapter Twenty-Five 


Ma Chướng Yêu Thương Và Ái Dục 


Có nhiều nghĩa cho những chữ “yêu thương” và “ái dục”. Ái dục 
có nghĩa yêu hay ham muốn xác thịt là một trong những nguyên nhân 
chính dẫn đến khổ đau và luân hồi sanh tử. Đây là những ma chướng 
lớn trên đường tu tập của người Phật tử. Theo đạo Phật, thương yêu là 
hiểu biết, là không phán xét hay kết tội, là lắng nghe và thông cắm, là 
quan tâm và đồng tình, là chấp nhận và tha thứ, vân vân và vân vân. 
Như vậy, tình yêu thương theo Phật giáo có nghĩa là tình thương không 
vị kỷ đi kèm với lòng từ, bi, hỷ, xả. Tình thương luôn đi đôi với từ bi. 
Khi chúng ta có một trái tim thương yêu, từ bi nảy sinh dễ dàng nơi 
chúng ta. Bất cứ lúc nào chúng ta nhìn thấy một người khổ đau, chúng 
ta cảm thấy muốn chìa tay ra làm cho người ấy được vơi đi đau khổ. 
Đặc tính của yêu thương là loại bỏ khổ đau, là muốn làm giảm thiểu 
đau khổ nơi người khác. Như vậy người nào có lòng bi mẫn, biết yêu 
thương và tha thứ cho người khác, người đó thật sự hiểu đúng nghĩa 
của những chữ “yêu thương” và “ái dục” trong Phật Giáo. Kỳ thật, sự 
giải thoát trong Phật giáo không phải xa vời không thực tiễn, nếu 
chúng ta biết chuyển sự chú ý vị kỷ thành vị tha, nghĩa là biết nghĩ 
nhiều đến sự an vui và hạnh phúc của người khác, là chúng ta đã được 
giải thoát. Có hai loại ái: dục ái và pháp ái. Phàm phu tham ái với 
cảnh ngũ dục hay ái dục thường tình khởi phát từ dục vọng, ngược lại 
với Pháp ái. Pháp ái là tình yêu trong phạm trù tôn giáo. Tình yêu của 
những vị Bồ tát muốn cứu độ chúng sanh, ngược lại với Dục ái hay tình 
yêu phàm tục. 

Thương yêu và dục vọng là sự luyến ái và dục vọng, hoặc tình 
thương yêu gia đình. Ái dục là những khối làm hành giả vấp ngã trên 
bước đường tu hành. Ngoài ra, biển ái dục của vòng sanh tử là cái gốc 
của chướng đạo. Hành giả nào còn vướng víu ái dục, bất luận là với 
người khác hay với đồ vật đều sẽ bị chướng ngại không tiến bộ được 
trên bước đường tu tập. Nói tóm lại, ái dục chính là sanh tử, và sanh tử 
là ái dục. Như vậy ái dục là nguồn gốc của sinh tử. Nếu chúng ta 
không chịu phá vỡ sự vô minh của ái dục thì không cách chi mình có 
thể thoát ra khỏi vòng luân hồi sanh tử cả. Phật tử thuần thành nên 
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luôn nhớ rằng trước khi nghĩ đến Phật quả, chúng ta phải hết sức đoạn 
dục khử ái. Hơn 25 thế kỷ về trước Thái tử Tất Đạt Đa Cổ Đàm cũng 
phải làm y như vậy trước khi Ngài trở thành một du Tăng khổ hạnh. 
Phật tử thuần thành nên nhớ rằng chúng ta là những chúng sanh con 
người, và chúng sanh con người chắc chắn là phải có tình cảm, nhưng 
người Phật tử chúng ta không nên bám víu vào những tình cảm của ái 
dục nầy. Chúng ta phải luôn đối xử bình đẳng với mọi người, phải tỏ 
lòng từ bi với tất cả, nhưng cũng phải cẩn trọng để không vướng vào 
cái bẫy của ái dục. Người Phật tử không có con đường nào khác để 
chuyển hóa ngoài con đường cắt đứt ái dục, vì hễ cái gì mình thích là 
mình yêu thương, còn cái gì mình không thích là mình ghét bỏ. Vì vậy 
nếu mình không cắt đứt ái và loại bỏ dục thì chúng ta chỉ quanh quanh 
quẩn quẩn trong cái vòng “thương thương ghét ghét” bất tận. 

Ái dục bao gồm dục ái, hữu ái và vô hữu ái. Theo Phật giáo, chừng 
nào bạn còn bị trói buộc bởi những đam mê say đắm của ái dục, chừng 
đó bạn phải nhận chịu sự khổ đau phiển não. Tuy nhiên, nếu bạn muốn 
giảm thiểu hay diệt trừ nỗi khổ ấy, bạn sẽ phải chế ngự và từ bỏ lòng 
tham mãnh liệt về ái dục hay các thú vui dục lạc. Bạn phải đương đầu 
với sự lựa chọn: thụ hưởng thú vui nhục dục để nhận lãnh quả khổ đau 
phiền não; hoặc là từ bỏ ái dục để tìm nguồn vui trong hạnh phúc tinh 
thần, chứ bạn không thể nào có cả hai con đường này cùng một lúc 
được. Chúng ta đang sống trong một thế giới vật chất, nơi mà hằng 
ngày chúng ta phải tiếp xúc với đủ thứ ngoại vật như hình ảnh, âm 
thanh, mùi vị, cảm giác, tư tưởng và ý kiến, vân vân. Từ sự tiếp xúc 
này mà ham muốn khởi lên. Theo kinh Vô Ngã Tướng, Đức Phật day: 
“Lòng khát ái mọi vật gây nên đau khổ. Khi ta yêu thích người hay vật 
nào, ta ước mong rằng chúng thuộc về ta và ở mãi bên ta. Thường 
chúng ta không dừng lại để suy nghĩ về bản chất của chúng và trong 
niềm say sưa nồng nhiệt, chính ta không chịu nghĩ đến thực chất của 
chúng. Ta ước mong chúng vượt thời gian, nhưng thời gian lại hủy hoại 
mọi vật. Tuổi xuân phải nhường chỗ cho tuổi già và vẻ tươi mát của 
sương mai phải biến mất trước vâng hồng rực rỡ. Cả hai trường hợp 
đều diễn tả quy luật đổi thay của vạn hữu. Người Phật tử nên luôn nhớ 
rằng lòng ham muốn không những làm mờ mịt đi sự sáng suốt của 
mình mà nó còn là nhân chính của sự luyến ái gây ra khổ đau phiền 
não và xô đẩy chúng ta tiếp tục lăn trôi trong luân hồi sinh tử. Ái dục 
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là một trong mười hai mắc xích của Thập Nhị Nhân Duyên. Nó khởi 
nguồn từ sự mê mờ gây ra bởi luyến chấp vào lục nhập. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Xuất gia bứt hết ái dục là 
khó, tại gia theo đường sinh hoạt là khó, không phải bạn mà chung ở là 
khổ, qua lại trong vòng luân hồi là khổ. Vậy các ngươi hãy giác ngộ để 
đừng qua lại trong vòng thống khổ ấy (302). Nếu ở thế gian nầy mà bị 
ái dục buộc ràng, thì những điều sâu khổ càng tăng mãi như loài cỏ tỳ- 
la gặp mưa (335). Nếu ở thế gian nầy, mà hàng phục được những ái 
dục khó hàng phục, thì sầu khổ tự nhiên rụng tàn như nước ngọt lá sen 
(336). Đây là sự lành mà Ta bảo với các ngươi: “Các người hãy dồn 
sức vào để nhổ sạch gốc ái dục, như người muốn trừ sạch giống cỏ tỳ- 
la phải nhổ hết gốc nó. Các ngươi chớ lại để bị ma làm hại như loài cỏ 
lau gặp cơn hồng thủy!” (337). Đốn cây mà chưa đào hết gốc rễ thì 
tược vẫn ra hoài, đoạn trừ ái dục mà chưa sạch căn gốc thì khổ não 
vẫn nẩy sinh trở lại mãi (338). Những người có đủ 36 dòng ái dục, họ 
mạnh mẽ dong ruổi theo dục cảnh chẳng chút ngại ngùng, bởi vậy 
người đã có tâm tà kiến, hằng bị những tư tưởng ái dục làm trôi dạt 
hoài (339). Lòng ái dục tuôn chẩy khắp nơi như giống cỏ man-la mọc 
tràn lan mặt đất. Ngươi hãy xen giống cỏ đó để dùng tuệ kiếm đoạn 
hết căn gốc ái dục đi (340). Người đời thường vui thích theo ái dục, ưa 
dong ruổi lục trần, tuy họ có hướng cầu an lạc mà vẫn bị quanh quẩn 
trong chốn trầm luân (341). Những người trì trục theo ái dục khác nào 
thổ bị sa lưới. Càng buộc ràng với phiển não, càng chịu khổ lâu dài 
(342). Những người trì trục theo ái dục, khác nào thỏ bị sa lưới. Hàng 
Tỳ kheo vì cầu vô dục nên phải trước tự gắng lìa dục (343). Người đã 
la dục xuất gia, lại tìm vui ở chốn sơn lâm, khác nào trở lại nhà; ngươi 
hãy xem hạng người đó, kẻ đã được mở ra tổi lại tự trói vào! (344). 
Đối với người trí, sự trói buộc bằng dây gai, bằng cây, bằng sắt chưa 
phải kiên cố, chỉ có lòng luyến ái vợ con tài sản mới thật sự là sự trói 
buộc chắc bền (345). Những kẻ dắt người vào sa đọa, là như sự trói 
buộc chắc bền, nó hình như khoan dung hòa hưởn mà thật khó lòng 
thoát ra. Hãy đoạn trừ đừng dính mắc, xa lìa ái dục mà xuất gia (346). 
Những người say đắm theo ái dục, tự lao mình trong lưới buộc như 
nhện giăng tơ. Ai dứt được sự ràng buộc không còn dính mắc nữa, thì 
sẽ xa mọi thống khổ để ngao du tự tại (347). Bước tới chỗ cứu cánh thì 
không còn sợ hãi; xa lìa ái dục thì không còn nhiễm ô; nhổ lấy mũi tên 
sanh hữu thì chỉ còn một thân nầy là cuối cùng, không bị tiếp tục sanh 
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nữa (351). Xa la ái dục không nhiễm trước, thông đạt từ vô ngại, thấu 
suốt nghĩa vô ngại, và thứ lớp của tự cú, đó thật là bậc đại trí đại 
trượng phu, chỉ còn một thân nầy là cuối cùng, không bị tiếp tục sinh 
nữa (352). Dũng cảm đoạn trừ dòng ái dục, các ngươi mới là Bà-la- 
môn! Nếu thấu rõ các uẩn diệt tận, các ngươi liền thấy được vô tác 
(Niết bàn) (383).” 

Đối với đạo Phật, dục lạc ngũ trần thật là phù du và hư ảo, chợt 
đến rồi chợt đi. Phải chăng đó là hạnh phúc thật sự khi mình cứ mãi 
săn đuổi một cái gì mong manh, mau tàn và luôn thay đổi? Hãy nhìn 
xem biết bao nhiêu điều phiền toái khó khăn mà chúng ta gặp phải khi 
chúng ta cứ mãi đi tìm những cảm giác mà chúng ta cho là hạnh phúc. 
Nhiều người vì quá ham muốn hưởng thụ lạc thú nên họ đã có những 
hành vi phạm pháp, gây ra những tội ác tây trời khiến cho người khác 
phải khổ đau phiển não. Họ chỉ nghĩ đến lạc thú tạm bợ của giác quan 
mà quên đi sự khổ đau của người khác. Họ không hiểu được hậu quả 
tai hại, những kết quả thảm khốc họ phải gặt lấy sau nầy do những tội 
lỗi mà họ đã gây ra. Ngay cả hạng phàm phu tục tử vẫn có thể biết 
được những phút giây hạnh phúc ngắn ngủi và những khổ đau mà họ 
phải gánh lấy là không cân xứng, không đáng để họ đeo đuổi theo dục 
lạc trần thế. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng đau khổ đi liền theo 
ham muốn. Mọi vấn để trên thế gian có gốc rễ từ những ham muốn 
dục lạc ngũ trần. Vì con người muốn tiếp tục hưởng thụ dục lạc ngũ 
trần mà có những bất hòa trong gia đình. Cũng vì nhu cầu hưởng thụ 
dục lạc mà bạn bè hàng xóm đôi khi không thể cư xử tốt đẹp với nhau. 
Cũng vì dục lạc ngũ trần mà người nầy chống lại người kia, nước nầy 
chống lại nước kia. Cũng chính vì dục lạc ngũ trần mà biết bao nhiêu 
điều khổ đau, phiền não, và mọi thứ phiền toái đã xãy ra trên khắp thế 
giới. Cũng chính do dục lạc ngũ trần mà con người trở nên dã man, độc 
ác, tàn bạo và mất hẳn nhân tánh. 


Demonic @bstrucfions 0ƒ Love and Craving 


There are many different meanings of “love” and “craving”. Love 
as craving or sexual desire 1s one of the major causes of sufferings and 
rebrrth. These are big demonic obstructions for Buddhists on their paths 
of cultivation. According to Buddhism, love 1s understanding, love does 
not Judge or condemn, love listens and understands, love cares and 
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sympahizes, love accepts and forgives, and so on and and so on. Thus, 
in Buddhism, love has the meaning of “^selfless love” which 
accompanies with loving-kindness, compassion, Joy, and equanimIty. 
Love goes hand-in-hand with compassion. When we have a loving 
heart, compassion arIses easily In us. Whenever we see somebody 
suffering, we feel an urge to reach out to help the person ease hIs or 
her suffering. To remove or ease another's suffering 1s the main 
characteristic of love. Thus, those who 1s compassionate, loving and 
forgiving, they really understand the meanings of the words “love” and 
“craving” in Buddhism. In fact, emancipation in Buddhism 1s not 
unrealistic, If we know how to focus from “Selfish” to “Altruistic”, and 
think more about others” well-being and welfare, we have already 
liberated ourselves. There are two kinds of love: passion love and 
religIous love. Ordinary human love springing from desire, In contrast 
with religious love (Pháp ái). Love Inspired by desire through any of 
the five senses. Ordinary human love springing from desire, in contrast 
with religious love (Pháp ái). Love Inspired by desire through any of 
the five senses. Bodhisattva or religIous love springing from the vow to 
save all creatures. Bodhisattva love with desire to save alÏ creatures, 1n 
contrast with ordinary love. 

Love and desire means loves that attach to desires or love of 
family. Love and desire are the stumbling blocks In cultivation. 
Besides, the sea of emotional love of birth and death 1s fundamerntal 
obstacle to the Way. If cultivators feel love and desire, whether for 
people or obJects, 1t wIll hinder them from making progress In 
culfivation. In one word, love and desire are Just birth and death, and 
birth and death are Just love and desire. Thus love and desire are the 
root of birth and death. If we don”t break throuph the ignorance of love 
and desire, there 1s no way we can escape the cycle of birth and death. 
Sincere Buddhists should always remember that before thinking of the 
Buddhahood, we should first cụt off desire and get rid of love. More 
than twenty-five hundred years ago, Pnnce Siddhartha Gautama did 
Just that before he became a wandering ascetic monk. Sincere 
Buddhists should always remember that we all are human beings, and 
human beings surely have emotions, but we Buddhists should not cling 
to such emotions of love and desire. We should treat everyone equally, 
showing loving-kindness and compassion to all, but we must be careful 
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not fo get trapped In the trap of love and desire. Buddhists have no 
other way to transcend but cutting off desire and getting rid of love, for 
whatever we are fond of, we love, and whatever we dislike, we hate. 
So 1ƒ we dont cut desire and get rid of love, we will continue to øo 
round and round in the cycle of love and hate forever. 

Craving or tanha ¡includes craving for sensuality, craving for 
exIstence, and craving for non-existence. According to Buddhism, so 
long as you are caupht in the Iron pincers oŸ craving, you experlence 
pain and afflictions. However, If you wish to reduce or eliminate that 
pain, you wIll have to subdue, and even renounce, your strong craving 
for sensual pleasure. You are confronted with a cholce: to enJoy 
sensual pleasure, you must be prepared to experience suffering and 
afflictions, or to renounce craving so as to delight in spiritual happiness. 
There are no fwo ways at the same time for you. We are living In a 
material world where we must encounter all kinds of obJects such as 
sighfts, sounds, tastes, sensations, thoughts and 1deas, etc. Desire arIses 
from confact with these pleasing obJects. In the Anattalakkhana Sutta, 
the Buddha taught: “The thirst for things begets sorrow. When we like 
persons or things, we wish that they belonged to us and were with us 
forever. We do not stop to think about their true nature or In our øreat 
enthusiasm refuse to think about their true nature. We expect them to 
survive time, but time devours everything. Youth must yield to old age 
and the freshness of the morning dew disappears before the rising sun. 
Both are expression of the natural law of change. Buddhists should 
always remember that “Desire” not only obscures our mind, but 1t 1s 
also a main cause of grasping which causes sufferings and afflictions, 
Íorces us fo continue to wander in the samsara. Desire 1s one of the 
twelve links In the chain of Causation (nidanas). Its source 1s delusion 
caused by attraction to the six obJects of sense. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “lt Is difficult to 
renounce the world. It is difficult to be a householder. It 1s painful to 
associate with those who are not frlends. lt 1s painful to be wandering 
1n the samsara forever. Reaching the enlightenment and let wander no 
morel Let's suffer no more! (Dharmapada 302). Whoever binds to 
craving, his sorrows flourish like well-watered birana grass 
(Dharmapada 335). Whoever In this world overcomes this unruly 
craving, his sorrows fall away Just like water-drops from a lotus leaf 
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(Dharmapada 336). This 1s my advice to you: “Root out craving; root If 
out, Just like birana grass 1s rooted out. Let not Mara crush you agaiIn 
and again as a flood crushes a reed! (Dharmapada 337). Latent craving 
1S not conquered, suffering recovers and gørows again and again, Just 
like a tree hewn down grows up agaIn as long as 1s roofs 1s unrooted 
(Dharmapada 338). If in any man, the thirty-six streams Of craving are 
still flowing, such deluded person 1s still looking for pleasure and 
passlon, and torrential thoughts of lust sweep him away (Dharmapada 
339). Streams of pleasure and passion flow in all directions, Just like 
the creeper sprouts and stands. Seeing the creeper that has sprung up In 
your mind, cut 1t off with wIsdom (Dharmapada 340). Common people 
are subJect to attachment and thirst; they are always happy with 
pleasure; they run after passion. They look for happiness, but such men 
caught In the cycle of birth and decay again and again (Dharmapada 
341). Men who are crazed with craving, are terrified like hunted hares. 
The more they hold fast by fetters, bonds, and afflictions, the longer 
they suffer (Dharmapada 342). Men who are crazed with craving, are 
terrified Just like hunted hares. Therefore, a monk who wishes his own 
passionlessness, should first banish craving (Dharmapada 343). He who 
1S free from desire for the household, finds pleasure (of asceticism or 
monastic life) In the foresf, yet run back to that very home. Look at that 
man! He runs right back Into that very bondage again! (Dharmapada 
344). To a wIse man, the bondage that 1s made of hemp, wood or 1ron, 
1s not a strong bond, the longing for wives, children, Jewels, and 
ornamehnfs 1s a greater and far stronger attachment (Dharmapada 349). 
The wise people say that that bond 1s very strong. Such fetters seem 
supple, but hard to break. Break them! Cut off desire and renounce the 
world! (Dharmapada 346). A man Innfatuated with lust falls back Into 
the stream as a spider Into the web spun by 1tself. He who cuts off this 
bond, retire from the world, with no clinging, will leave all sorrow 
behind (Dharmapada 347). He who has reached the goal, without fear, 
without craving and without desire, has cut off the thorns of life. Thịs 1s 
his final mortal body (Dharmapada 351). He who 1s without craving, 
wIthout attachment; who understands subtleties of words and meanings; 
they are truly a great wise who bear the final mortal body 
(Dharmapada 352). Strive hard to cut off the stream of desires. Oh! 
Brahman! Knowing that all condiioned thíngs will perish. Ohl 
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Brahman! You are a knower of the Unmade Nirvanal (Dharmapada 
383).” 

To Buddhism, sensual pleasure are something fleeting, something 
that comes and goes. Can something be really called “Happiness” 
when It is here one moment and gone the next? Is It really so enJoyable 
fo go around hunting for something so ephemeral, which 1s changing all 
the time? Look at the amount of trouble we have to go through to get 
all those sensual pleasures which we think will bring us happiness. 
Some people have such strong desire for pleasure that they wIll break 
the law, commit brufal crimes and cause others to suffer Just so they 
can experience these pleasures. They may not understand how mụuch 
suffering they themselves will have to endure in the fẨuture as a 
consequence of the unwholesome acts they have committed. Even 
ordinary people may become aware that a disproportionate amount of 
suffering 1s necessary to bring together a few moments of happIness so 
much that it really 1s not worth 1t. Devout Buddhists should always 
remember that suffering wIll always follow craving. All the problems 
1n this world are rooted in the desire for pleasure. Ít 1s on account of the 
need for pleasure that quarrels occur within the family that neighbors 
do not get along well, that states have conflict and nations øo to war. Ít 
1s also on account of sense-based pleasures that sufferings, afflictions, 
and all kinds of problems plague our world, that people have gone 
beyond their humanness Into great cruelty and inhumanIty. 
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Chương Hai Mươi Sáu 
Chapter Twenty-Six 


Ma Chướng Phóng Dật 


Trong đạo Phật, Phóng dật buông lung là đầu hàng sự phóng dật 
của chính mình. Theo Phật giáo, đây là một trong những ma chướng 
lớn trên đường tu tập của người Phật tử. Trong Kinh Pháp Cú, Đức 
Phật dạy “Nếu buông lung thì tham ái tăng lên hoài như giống cỏ Tỳ- 
la-na mọc tràn lan, từ đời nầy tiếp đến đời nọ như vượn chuyền cây tìm 
trái (Dharmapada 334). Tự thắng mình còn vẻ vang hơn thắng kẻ khác. 
Muốn thắng mình phải luôn luôn chế ngự lòng tham dục. Bằng sự cố 
gắng, hăng hái không buông lung, tự khắc chế lấy mình, kẻ trí tự tạo 
cho mình một hòn đảo chẳng có ngọn thủy triều nào nhận chìm được 
(25).” Đức Phật biết rõ tâm tư của chúng sanh mọi loài. Ngài biết rằng 
kẻ ngu sĩ chuyên sống đời Phóng Dật Buông Lung, còn người trí thời 
không phóng túng. Do đó Ngài khuyên người có trí nỗ lực khéo chế 
ngự, tự xây dựng một hòn đảo mà nước lụt không thể ngập tràn. Ai 
trước kia sống phóng đãng nay không phóng dật sẽ chói sáng đời này 
như trăng thoát mây che. Đối với chư Phật, một người chiến thắng 
ngàn quân địch ở chiến trường không thể so sánh với người đã tự chiến 
thắng mình, vì tự chiến thắng mình là chiến thắng tối thượng. Một 
người tự điều phục mình thường sống chế ngự. Và một tự ngã khéo chế 
ngự và khéo điều phục trở thành một điểm tựa có giá trị và đáng tin 
cậy, thật khó tìm được. Người nào ngồi nằm một mình, độc hành không 
buồn chán, biết tự điều phục, người như vậy có thể sống thoải mái 
trong rừng sâu. Người như vậy sẽ là bậc Đạo Sư đáng tin cậy, vì rằng 
tự khéo điều phục mình rồi mới dạy cho người khác khéo điều phục. 
Do vậy Đức Phật khuyên mỗi người hãy tự cố điều phục mình. Chỉ 
những người khéo điều phục, những người không phóng dật mới biết 
con đường chấm dứt tranh luận, cãi vã, gây hấn và biết sống hòa hợp, 
thân ái và sống hạnh phúc trong hòa bình. 

Trong kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: Thắng ngàn quân địch chưa thể 
gọi là thắng, tự thắng được mình mới là chiến công oanh liệt nhứt. 
Chính tự mình làm chỗ nương cho mình, chứ người khác làm sao nương 
được? Tự mình khéo tu tập mới đạt đến chỗ nương dựa nhiệm mầu. 
Người nào trước buông lung sau lại tính tấn, người đó là ánh sáng 


272 


chiếu cõi thế gian như vầng trăng ra khỏi mây mù. Nếu muốn khuyên 
người khác nên làm như mình, trước hãy tự sửa mình rồi sau sửa người, 
vì tự sửa mình vốn là điều khó nhứt. Ngồi một mình, nằm một mình, đi 
đứng một mình không buồn chán, một mình tự điều luyện, vui trong 
chốn rừng sâu. Chính các ngươi là kẻ bảo hộ cho các ngươi, chính các 
ngươi là nơi nương náu cho các ngươi. Các ngươi hãy gắng điều phục 
lấy mình như thương khách lo điều phục con ngựa mình. 

Cũng trong kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: Không buông lung đưa tới 
cõi bất tử, buông lung đưa tới đường tử sanh; người không buông lung 
thì không chết, kẻ buông lung thì sống như thây ma (21). Kẻ trí biết 
chắc điều ấy, nên gắng làm chứ không buông lung. Không buông lung 
thì đặng an vui trong các cõi Thánh (22). Không buông lung, mà ngược 
lại cố gắng, hăng hái, chánh niệm, khắc kỷ theo tịnh hạnh, sinh hoạt 
đúng như pháp, thì tiếng lành càng ngày càng tăng trưởng (24). Người 
ám độn ngu sĩ đắm chìm trong vòng buông lung, nhưng kẻ trí lại chăm 
giữ tâm mình không cho buông lung như anh nhà giàu chăm lo giữ của 
(26). Chớ nên đắm chìm trong buông lung, chớ nên mê say với dục lạc; 
hãy nên cảnh giác và tu thiển, mới mong đặng đại an lạc (27). Nhờ trừ 
hết buông lung, kẻ trí không còn lo sợ gì. Bậc Thánh Hiền khi bước lên 
lầu cao của trí tuệ, nhìn lại thấy rõ kẻ ngu si ôm nhiều lo sợ, chẳng 
khác nào khi lên được núi cao, cúi nhìn lại muôn vật trên mặt đất (28). 
Tinh tấn giữa đám người buông lung, tỉnh táo giữa đám người mê ngủ, 
kẻ trí như con tuấn mã thẳng tiến bỏ lại sau con ngựa gầy hèn (29). 
Nhờ không buông lung, Ma Già lên làm chủ cõi chư Thiên, không 
buông lung luôn luôn được khen ngợi, buông lung luôn luôn bị khinh 
chê (30).Tỳ kheo nào thường ưa không buông lung hoặc sợ thấy sự 
buông lung, ta ví họ như ngọn lửa hồng, đốt tiêu tất cả kiết sử từ lớn 
chí nhỏ (31). Tỳ kheo nào thường ưa không buông lung hoặc sợ thấy sự 
buông lung, ta biết họ là người gần tới Niết bàn, nhất định không bị sa 
đọa dễ dàng như trước (32). Người nào thành tựu các giới hạnh, hằng 
ngày chẳng buông lung, an trụ trong chính trí và giải thoát, thì ác ma 
không thể dòm ngó được (57). Chớ nên theo điều ty liệt, chớ nên đem 
thân buông lung, chớ nên theo tà thuyết, chớ làm tăng trưởng tục trần 
(167). Hăng hái đừng buông lung, làm lành theo Chánh pháp. Người 
thực hành đúng Chánh pháp thì đời nầy vui đời sau cũng vui (168). 
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Demoric @bsfructions 0ƒ Heedlessness 


In Buddhism, to gIve rein to one”s emotion means to surrender 
one”s heedlessnesses. According to Buddhism, this 1s one of the big 
demonic obstructions for Buddhists on their paths of cultivation. In the 
Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Craving grows like a creeper 
which creeps from tree to tree Just like the Ignorant man wanders from 
lie to life like a fruit-loving monkey In the forest (Dharmapada 334). 
Self-conquest 1s, indeed, better than the conquest of all other people. 
To conquer onself, one must be always self-controlled and disciplined 
one”s action. By sustained effort, earnestness, temperance and self- 
control, the wise man may make for himself an island which no flood 
can overwhelm (Dharmapada 25).” The Buddha knows very well the 
mind of human beings. He knows that the foolish ¡Indulge In 
heedlessness, while the wise protect heedfulness. So he advises the 
wise with ripht effort, heedfulness and discipline to build up an 1sland 
which no flood can overflow. Who 1s heedless before but afterwards 
heedless no more, will outshine this world, like a moon free from 
clouds. To the Buddhas, a person who has conquered thousands of 
thousands of people in the battlefield cannot be compared with a 
person who Is victorious over himself because he 1s truly a supreme 
winner. À person who controls himself wIll always behave In a self- 
tamed way. And a self well-tamed and restraned becomes a worthy 
and reliable refuge, very difficult to obtain. ÀA person who knows how 
to sit alone, to sleep alone, to walk alone, to subdue oneself alone wIll 
take delight In living In deep forests. Such a person 1s a trustworthy 
teacher because being well tamed himself, he then instructs others 
accordingly. So the Buddha advises the well-tamed people to control 
themselves. Only the well tamed people, the heedful people, know the 
way fo s†op contentions, quarrels and disputes and how to live in 
harmony, In friendliness and In peace. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught about Heedlessness: 
One who conquers himself 1s greater than one who 1s able to conquer a 
thousand men ¡n the battlefield. Oneself 1s indeed one”s own savIOUur, 
who else could be the saviour? With self-control and cultivation, one 
can obtain a wonderful saviour. Whoever was formerly heedless and 
afterwards overcomes his sloth; such a person 1lluminates this world 
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Just like the moon when freed from clouds. Before teaching others, one 
should act himself as what he teaches. It 1s easy to subdue others, but to 
subdue oneself seems very difficult. He who sifs alone, sleeps alone, 
walks and stands alone, unwearied; he controls himself, will find Joy 1n 
the forest. You are your own protector. You are your own refuge. Try 
to control yourself as a merchant controls a noble steed. 

AIso, in the Dharmapada Sutra, the Buddha taught about 
Heedlessness: Heedfulness or watchfulness 1s the path of IimmortalIty. 
Heedlessness 1s the path of death. Those who are heedful do not die; 
those who are heedless are as If already dead (Dharmapada 21). Those 
who have distinctly understood this, advance and reJolce on 
heedfulness, delight in the Nirvana (Dharmapada 22). lf a man 1s 
earnest, energetic, mindful; his deeds are pure; his acfs are considerate 
and restraint; lives according to the Law, then his glory wIll increase 
(Dharmapada 24). The Ignorant and foolish fall into sloth. The wise 
man guards earnestness as hIs greatest treasure (Dharmapada 26). Do 
not indulge in heedlessness, nor sink Into the enJoyment of love and 
lust. He who 1s earnest and meditative obtains great Joy (Dharmapada 
27). When the learned man drives away heedlessness by heedfulness, 
he 1s as the wise who, climbing the terraced heights of wisdom, looks 
down upon the fools, free from sorrow he looks upon sorrowing crowd, 
as a Wise on a mounfain peak surveys the Iignorant far down on the 
ground (Dharmapada 28). Heedful among the heedless, awake among 
the sleepers, the wise man advances as does a swIft racehorse outrun a 
weak jJade (Dharmapada 29). I(t was through earnestness that 
Maghavan rised to the lordship of the gods. Earnestness 1s ever 
pralsed; negligence 1s always despised (blamed) (Dharmapada 30). AÀ 
mendicant who delights In earnestness, who looks with fear on 
thoughtlessness, cannot fall away, advances like a fire, burning all his 
fetters both great and small (Dharmapada 31). A mendicant who delights 
1n earnestness, who looks with fear on thoughtlessness, cannot fall away, he 1s 
1n the presence of Nirvana (Dharmapada 32). Mara never finds the path of 
those who are virtuous, careful in living and freed by right knowledge 
(Dharmapada 57). Do not follow the evil law, do not live in heedlessness. Do 
not embrace false views, do not be a world-upholder (Dharmapada 167). 
Eagerly try not to be heedless, follow the path of righteousness. He who 
observes this practice lives happily both in this world and im the next 
(Dharmapada 168). 
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Chương Hai Mươi Bảy 
Chapter Twenty-Seven 


Ma Chướng Khổ Hạnh 


Khổ Hạnh có nghĩa là chịu đựng những khổ hạnh hay hành xác 
(ngoại đạo tu khổ hạnh để cầu sanh Thiên, đạo Phật gọi khổ hạnh là 
“Đầu Đà”). Tu tập khổ hạnh là chịu đựng những khổ hạnh hay hành 
xác (ngoại đạo tu khổ hạnh để cầu sanh Thiên, đạo Phật gỌI khổ hạnh 
là “Đầu Đà”). Tu hành khổ hạnh hay phép tu tẩy rửa, rũ sạch ba loại 
tham trước về quân áo, đồ ăn, và nơi ở. Hạnh Đầu Đà bao gồm 12 
hạnh và luật cho người tu theo pháp “Khất Thực.” Theo Phật giáo, đây 
là một trong những ma chướng lớn trên đường tu tập của người Phật tử. 
Trong nhà Thiển, khiêm cung, kỷ luật, và khát vọng đạt đến những 
mục tiêu cao hơn trong đời sống, là nền tảng của triết lý khổ hạnh. 
Khổ hạnh không phải luôn luôn có tính cách tiêu cực, nó cũng không 
phát xuất từ tâm trạng không lành mạnh hay từ một quan niệm sống 
đổi bại nói chung. Có cái gì đó tích cực, mạnh mẽ, và tự quyết đàng 
sau cái mặt nạ chối bỏ (xả kỷ) kia. Xem Thiền là một hình thức khổ 
hạnh và không còn gì thêm nữa là một sai lầm nghiêm trọng. Cái mà 
Thiển nhắm tới là nhằm giảm thiểu sự đòi hỏi của thân xác đến mức 
tối thiểu để đổi nó hướng sang những sinh hoạt của một cảnh giới cao 
hơn. Mục tiêu của Thiển không phải là hành hạ thân xác, cũng không 
phải là đạt được phước đức để rồi đặt hạnh vận của mình trên cõi trời. 
Khi một người nhìn thấy những giá trị cao hơn mà người ấy muốn thực 
chứng trong cuộc đời của chính mình, không phải chỉ riêng cho mình 
mà cho cả đồng loại của mình, người ấy phải luôn luôn vượt lên trên 
chuyện chỉ nghĩ tới lợi lạc vật chất cho mình. Dĩ nhiên người ta không 
thể hoàn toàn quên đi lợi lạc vật chất chừng nào mà nó còn là phương 
tiện để người ta đạt đến những gì cao hơn; nhưng khi chúng ta lưu tâm 
quá nhiều về lợi lạc vật chất, thì nó có khuynh hướng vượt qua phạm 
trù thích đáng thuộc về nó. Đây chính là một trong những khuyết điểm 
bẩm sinh của bán tánh con người. Ở Thái Lan ngày nay từ này thường 
được dùng để chỉ các vị Tăng rời bỏ tự viện và hành hương bằng cách 
đi bộ. Trong thời gian hành hương, họ vẫn phải trì giữ giới luật; họ vẫn 
phải ăn ngày một ngọ, ăn từ bát khất thực, và ngủ trên đất. Thường thì 
hai hay ba vị Tăng cùng đi với nhau, nhưng họ phải tránh nói chuyện 
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càng nhiều càng tốt. Qua câu chuyện dưới đây, chúng ta thấy trong 
nhà Thiển, tu tập khổ hạnh không phải là lối tu tập tuyệt hảo. Viên 
Thông Đại Ứng (tên của một vị Thiển sư Nhật Bản thời cận đại) là một 
thiển sư rất lạ. Sư chẳng bao giờ lộ vẻ buôn giận và hiếm khi mở 
miệng nói điều gì. Sư cũng chẳng bao giờ đặt lưng xuống ngủ và hầu 
như chẳng ăn gì cả. Suốt đời Sư không hề nghĩ đến thú vui vật chất và 
xác thịt. Một ngày, Viên Thông bị thầy Vạn Sơn Đạo Bạch kêu lại và 
quở trách: "Nhịn ăn không ngủ đang làm cạn kiệt năng lực hành đạo 
của ông; nỗ lực tham thiền đang làm giảm dần huệ mạng của ông. Tại 
sao ông không thuận theo dòng chảy tự nhiên mà sống một cách tự tại, 
thoát ly mọi thúc ép và cưỡng cầu." 

Từ thời Đức Phật còn tại thế và mãi cho đến bây giờ, tại Ấn Độ, 
có nhiều đạo sĩ tin tưởng mãnh liệt rằng lối tu ép xác khổ hạnh có thể 
thanh lọc thân tâm và đưa đến giải thoát cùng tột, nên thoạt đầu Thái 
tử Sĩ Đạt Đa cũng quyết định trắc nghiệm pháp tu này. Tại Uruvela, 
Ngài bắt đầu cuộc đấu tranh quyết liệt để khắc phục thân xác, với hy 
vọng một khi đã thoát ra khỏi mọi khuấy động của thân, thì tâm có thể 
vượt đến mức độ giải thoát cao siêu. Ngài đã cố gắng đến mức cùng 
tột của pháp tu khổ hạnh. Ngài chỉ ăn lá cây để sống và thu gọn vật 
thực đến mức tối thiểu. Ngài đắp y bằng những mảnh giẻ rách lượm 
được từ các đống rác, ngủ trên giường gai hay giữa đám tử thi. Trạng 
thái này sớm biến Ngài thành một thân hình chỉ còn da bọc xương. 
Ngài nói: “Như Lai đã sống khắc khổ trong kỷ cương của người tu khổ 
hạnh. Khắc khổ, Như Lai đã sống khắc khổ hơn tất cả những vị khác, 
đến độ tay chân chỉ còn như cọng sậy úa tàn, không dùng được nữa...” 
Về sau, khi đã chứng ngộ Toàn Giác Ngài mô tả như thế ấy cho các đệ 
tử, mức độ khổ hạnh kinh hoàng của những năm đâu tiên tu tập của 
Ngài. Sau sáu năm trời chiến đấu cam go như thế Ngài đã đến tận 
ngưỡng cửa của thần chết, nhưng vẫn chưa thấy mục tiêu mà mình 
muốn đạt tới. Lối tu khổ hạnh rõ ràng vô ích, kinh nghiệm của chính 
bản thân Ngài đã rõ ràng như vậy. Ngài nhận định rằng con đường đưa 
đến đạo quả mà Ngài hằng mong thành phải hướng về nội tâm. Không 
hề nản chí, tâm Ngài vẫn tích cực hoạt động nhằm tìm một hướng đi 
mới. Tuy nhiên, Ngài cảm thấy cơ thể hao mòn và tiểu tụy như thế ấy 
ắt không thể hy vọng thành công. Do đó Ngài đã từ bỏ lối tu khổ hạnh 
và trở lại ăn uống bình thường. Lúc bấy giờ năm anh em Kiểu Trần 
Như ngỡ là Ngài đã thối chuyển mà trở lại đời sống hưởng thụ nên 
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không theo Ngài nữa. Sau đó với tâm kiên định và niềm tin vững chắc, 
không có sự hỗ trợ của đạo sư nào, không cùng tu với bất luận ai, Ngài 
đã thành tựu mục tiêu cuối cùng. Vào buổi sáng, trước giờ ngọ ngày 
thành đạo, trong khi Ngài đang ngồi thiển dưới cội Bồ Đề, người con 
gái của một trưởng giả trong vùng, không biết Ngài là người hay thần 
thánh, đến dâng cơm nấu với sữa và bạch: “Bạch Ngài, con xin ngưỡng 
nguyện Ngài sẽ thành công!” Đó là buổi cơm trước khi Ngài thành 
đạo. Ngài ngồi tréo chân dưới cội cây Bồ Đề, mà sau này được gọi là 
cây “Giác Ngộ” hay “Cây Trí Tuệ,” bên bờ sông Ni Liên Thiền, tại Bồ 
Đề Đạo Tràng. Ngài nhất quyết nỗ lực cùng tột với lời chú nguyện bất 
thối chuyển: “Dù chỉ còn da bọc xương, dù máu thịt khô cạn và tan 
biến, ta vẫn không dời khỏi chỗ này cho đến khi nào ta chứng ngộ 
Toàn Giác.” Cố gắng không biết mệt, nhiệt thành không thối chuyển, 
Ngài nhất quyết chứng ngộ chân lý và thành tựu trạng thái Toàn Giác. 
Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Chẳng phải đi chân không, chẳng 
phải để tóc xù (bờm), chẳng phải xoa tro đất vào mình, chẳng phải 
tuyệt thực, chẳng nằm trên đất, chẳng phải để thân mình nhớp nhúa, 
cũng chẳng phải ngồi xổm mà người ta có thể trở nên thanh tịnh, nếu 
không dứt trừ nghi hoặc (141).” 


Demormic Obstructions 0ƒ Selƒ-Mortfication 


Self-mortification (duskara-carya) means undergoing difficulties, 
hardships, or sufferings, 1.e. burning, tormenting; hence religlous 
austerity, mortification. The Inherent condition of unsatisfactoriness, 
1mperfection, and misery in all Impermanent and conditioned things. 
Undergoing difficulties, hardships, or sufferings, 1.e. burning, 
tormenting; hence religIous austerity, mortification. Hard practice or 
discipline to shake off or cleanse sins. To get rid of the trials of life; 
discipline to remove them and attain nirvana. To practfIse or to cultIvate 
to release from ties to clothing, food, and dwelling. Mendicant conducts 
include twelve conducts and precepts which those who practice the 
Dharma of “Food Begging” must accord to. According to Buddhism, 
this 1s one of the big demonic obstructions for Buddhists on thetr paths 
of cultivation. In Zen, humility, self-discipline, aspiration for the higher 
obJects of life, and so on, are at the bottom of the philosophy of 
asceficism. Asceticism 1s not always negativistic, nor does If Issue from 
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an unhealthy state of mind or form a perverted view of life generally. 
There 1s something positive, manly, and self-asserting behind the mask 
of an abnegation. To regard Zen as a form of asceticism and nothing 
more will be a grIevious mistake. What Zen aims at Is to reduce the 
claims of the body to a minimum 1n order to divert their course to a 
higher realm of activitiles. To torture the body 1s not 1fs obJect, nor 1s 1S 
obJect to gain merit and thereby to lay one's fortune In heaven. When a 
man sees higher values which he desires to realize In his own life not 
only for himself but for all his fellow-beings, he 1s always required to 
rise above the consideratlons of his merely physical welfare. The 
physical welfare of course 1s not to be altogether Ignored so long as 1t 
1s the vehicle for things higher than 1tself; but when 1t 1s ø1ven too mụch 
consideration 1t 1s bound to overstep the sphere properly belonging to 
1t. This 1s one of the weaknesses Inherent to human nature. In Thailand 
today 1t 1s commonly used to refer to monks who leave their 
monasteries and travel on foot on a pIlpgrimage. During the period of 
pIlgrimage, they have to adhere strictly to the vinaya rules; they must 
have only one meal a day, and eat the food directly form the alms 
bowl, and sleep on the ground. Usually, two or three monks travel 
together, but they must avoid conversation as much as possible. 
According to the below story, we can see that ascetic practices are not 
the best practices In Zen. EnzulI, a Japanese Zen master in modern 
days, was a rare master. He never showed any sign of anger on his face 
and rarely even spoke. He never lay down to sleep and hardly ever ate. 
Neither material nor sexual desires ever occured to him In his life. One 
day Enzurs Zen teacher Manzan called him and gave him a scolding, 
saying, "Fasting and never lying down are inhibiting your potential for 
the Way. Diligence and meditation are decreasing your life of wisdom. 
Why not let go entirely, naturally going along with the flow, becoming 
a clean and free individual without conftrivance or compulsion?" 

At the time of the Buddha and until now, there has been a belief in 
India among many ascetics that purification and final deliverance can 
be achieved by rigorous self-mortification, and prince Siddhartha 
decided to test the truth of it. And, at Uruvela he began a determined 
strugegle to subdue his body ¡in the hope that his mind, set free from 
shackles of the body, might be able to soar to the heigths of liberation. 
He tried his best In the practice of self-mortification. He lived on 
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leaves and roots, on a steadily reduced pittance of food; he wore rags 
from dust heaps; he slept among corpses of beds of thorns. The utter 
paucIty of nourishment left him a physical wreck. Says the Master: 
“Rigorous have I been In my ascetic discipline. Rigorous have I been 
beyond all others. Like wasted, withered reeds became all my limbs...” 
In such words as these, in later years, having attainned to full 
enlightenment, dịid the Buddha give His disciples an awe-inspiring 
description of his early penances. Affter six long years of practicing of 
self-mortification, he came to the very door of death, but he found 
himself no nearer to his goal. The practice of self-mortification became 
abundantly clear to him by his own experience. He realized that the 
Path in search of Truth lay In the direction of a search Iinward Into his 
own mind. Undiscouraged, his still active mind searched for new paths. 
However, he felt that with a body too weak as his, he could not follow 
that path with any chance of success. Thus, he abandoned self- 
mortification (self-tortured) and turned back to normal practices. At 
that time, the five brothers of AJnata Kaundinya left himm in theIr 
disappointment, for they thought that he had given up the effort and 
had resumed a life of abundance. However, with his firm determination 
and complete faith In his own purify and strength, without the help from 
any teacher, and without any companmions, he resolved to make his final 
effort in complete solitude. On the morning before the day of his 
Enlightenment while he was seated in meditation under a Bodhi tree, 
SuJata, the daughter of a rích householder, not knowing whether he was 
divine or human, offered miÏlk rice to hìm saying: “Lord, may your 
aspiration be crowned with success!” Thịs was his last meal prior to hIs 
Enliphtenment. He sat cross-legged under the Bodhi-tree, which later 
became known as the “Tree of Enliphtenmenft” or the “lree of 
WIsdom” on the bank of the river NeranjJara, at Gaya, making the final 
effort with the inflexible resolution: “Phough only my skin and bones 
remain, and my blood and flesh dry up and wither away, yet [ will 
never rise from this seat until I have attained full enlightenment. So 
indefatigable In effort, so unflagsing In his devotion was he, and so 
resolute to realize truth and attain full enlightenmenmt. In the 
Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Neither walking bare footed, 
nor matted locks, nor dirt, nor fasting, nor lying on the bare ground, nor 
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dust, nor squatting on the heels, can purify a mortal who has not 
overcome his doubts (Dharmapada 141).” 
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Chương Hai Mươi Tám 
Chapter Twenty-Eighí 


Ma Chướng Giải Đấãi 


Trong Phật giáo, giải đãi có nghĩa là sự lười biếng hay không hết 
sức với việc tu hành. Trong Phật giáo, giải đãi là lười biếng hay không 
hết sức với việc trì giới; giải đãi là tên giặc lười biếng làm trì trệ việc 
tiến tu. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có tám sự giải 
đãi. Cơ hội giải đãi thứ nhất là ở đây có việc vị Tỳ Kheo phải làm. Vị 
nầy nghĩ: “Có công việc ta sẽ phải làm. Nếu ta làm việc, thời thân ta 
sẽ mệt mỏi. Vậy ta nên nằm xuống.” Vị ấy bèn nằm xuống, không tinh 
tấn để đạt được điều chưa đạt được, để thành tựu điều chưa thành tựu, 
để chứng ngộ điều chưa chứng ngộ. Cơ hội giải đãi thứ hai là ở đây 
một việc đã được vị Tỳ Kheo làm. Vị nầy nghĩ: “Ta đã làm một công 
việc. Do ta làm một công việc nên thân ta mệt mỏi. Vậy ta nên nằm 
xuống.” Vị ấy nằm xuống, không có tinh tấn đạt được điều chưa đạt 
được, thành tựu điều chưa thành tựu và chứng ngộ điều chưa chứng 
ngộ. Cơ hội giải đãi thứ ba là ở đây có con đường mà vị Tỳ Kheo phải 
đi. Vị nầy nghĩ: “Đây là con đường mà ta sẽ phải đi. Khi ta đi con 
đường ấy, thân ta sẽ mệt mỏi. Vậy ta nên nằm xuống.” Vị ấy nằm 
xuống, không có tỉnh tấn để đạt được điều chưa đạt, thành tựu điều 
chưa thành tựu và chứng ngộ điều chưa chứng ngộ. Cơ hội giải đãi thứ 
tư là ở đây con đường vị Tỳ Kheo đã đi. Vị nầy nghĩ: “Ta đã đi con 
đường, do ta đã đi con đường nên thân ta mệt mỏi. Vậy ta nên nằm 
xuống.” Vị ấy nằm xuống, không có tinh tấn đạt được điều chưa đạt, 
thành tựu điều chưa thành tựu và chứng ngộ điều chưa chứng ngộ. Cơ 
hội giải đãi thứ năm là ở đây vị Tỳ Kheo đi khất thực trong làng hay 
tại đô thị, không nhận được các đồ ăn loại cứng hay loại mềm, đầy đủ 
như ý muốn. Vị ấy nghĩ: “Ta đi khất thực ở làng hay đô thị, không 
nhận được đồ ăn loại cứng hay loại mềm đầy đủ như ý muốn. Thân 
nầy của ta bị mệt mỏi, không lợi ích gì. Vậy ta nên nằm xuống.” Vị ấy 
nằm xuống, không tinh tấn đạt được điều chưa đạt, thành tựu điều chưa 
thành tựu và chứng ngộ điều chưa chứng ngộ. Cơ hội giải đãi thứ sáu 
là ở đây vị Tỳ Kheo đi khất thực tại làng hay thị xã, nhận được các đồ 
ăn loại cứng và loại mềm đây đủ như ý muốn. VỊ ấy nghĩ: “Ta đi khất 
thực tại làng hay tại thị xã, nhận được các thức ăn, loại cứng và loại 
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mềm, đây đủ như ý muốn. Thân ta nặng nề như thể đang mang bầu, 
không thể làm gì được. Vậy ta nên nằm xuống.” Vị ấy nằm xuống, 
không tỉnh tấn. Cơ hội giải đãi thứ bảy là ở đây vị Tỳ Kheo bị bệnh 
nhẹ. Vị nầy nghĩ: “Nay ta đau bệnh nhẹ, cần phải nằm nghỉ. Vậy ta 
nên nằm xuống.” Vị ấy nằm xuống, không có tinh tấn để đạt được điều 
chưa đạt, thành tựu điều chưa thành tựu, và chứng ngộ điều chưa chứng 
ngộ. Cơ hội giải đãi thứ tám là ở đây vị Tỳ Kheo mới khỏi bệnh không 
bao lâu. Vị ấy nghĩ: “Ta mới khỏi bệnh không bao lâu. Thân nầy của 
ta yếu đuối, không làm được việc gì, vậy ta hãy nằm xuống. Vị ấy nằm 
xuống, không có tinh tấn để đạt được điều chưa đạt, để thành tựu điều 
chưa thành tựu được, để chứng ngộ điều chưa chứng ngộ được. Phật tử 
thuần thành nên luôn nhớ rằng giải đãi là những ma chướng rất khó 
chế ngự trên đường tu tập của người Phật tử. 


Demonic Qbstrucfions 0ƒ Indolence 


In Buddhism, indolence means idle, lazy or remiss In discipline In 
practce. In Buddhism, indolence means laziness, neglipgence, 
indolence, or remission 1n disciplin; indolence or kausidya (skt) 1s the 
robber of the relipIous progress. According to the Sangiti Sutta in the 
Long Discourses of the Buddha, there are eight occasions of indolence. 
The first occasion of indolence, here a monk has a Job to do. He thinks: 
“Ƒve got this Job to do, but 1t wIll make me tired. lI have a rest.” So 
he lies down and does not stir up enough energy to complete the 
uncompleted, to accomplish the unaccomplished, to realise the 
unrealised. The second occasion of indolence, here, a monk who has 
done some work, and thinks: “ve done this work, now Ứm tired. PlI 
have a rest.” So he lies down and does not stir up energy to complete 
the uncompleted, to accomplish the unaccomplished, and to realise the 
unrealised. The third occasion of indolence, here a monk who has to øO 
on a Jjourney, and thinks: “I have to go on this journey. It wIll make me 
tired. lI have a rest.” So he lies down and does not stir up energy to 
complete the uncompleted, to accomplish the unaccomplished, and to 
realise the unrealised. The fourth occasion of indolence, here a monk 
who has been on a Journey, and thinks: “ve been on this Jjourney. 
Now Em tired. lI have a rest.” So he lies down and does not stIr up 
energy to complete the uncompleted, to accomplish the 
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unaccomplished, and to realise the unrealised. The fifth occasion of 
indolence, here a monk who goes on the alms-round 1n a village or 
town and does not get his fill of food, whether coarse or fine, and he 
thinks: “l've gone for alms-round In the village or town and don't get 
mỹ fill of food, whether coarse or fine. Now Im tired. lI have a rest.” 
So he lies down and does not stir up energy to complete the 
uncompleted, to accomplish the unaccomlished, and to realise the 
unrealised. The sixth occasion of indolence, here a monk who gøoes on 
alms-round in a village or town and gets his fill of food, whether coarse 
or fine, and he thinks: “Ï've gone for alms-round 1n a village or town 
and get my fill of food, whether coarse or fine, and my body 1s heavy 
and useless as 1ƒ Ï were pregnant. [II have a rest.” So he lies down and 
does not stir up energy to complete the uncompleted, to accomplish the 
unaccomplished, to realise the unrealised. The seventh occasion of 
indolence, here a monk who has developed some light Indisposition, 
and he thinks: “['d better have a rest.” So he lies down and does not stir 
up energy to complete the uncompleted, to accomplish the 
unaccomplished, to realise the unrealised. The eighth occasion of 
indolence, here a monk who 1s recuperating, having not long recovered 
{rom an illness, and he thinks: “My body 1s weak and useless. lI have 
a rest.” So he lies down and does not stir up energy to complete the 
uncompleted, to accomplish the unaccomplished, to realise the 
unrealised. Devout Buddhists should always remember that indolence 
1s one of the big demonic obstructions for Buddhists on their paths of 
cultivation. 
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Chương Hai Mươi Chín 
Chapter Twenty-Nine 


Ma Chướng Ngã Và Ngã Sở 


Ngã và Ngã Sở có nghĩa là Tôi và cái của tôi (thân ta và các sự 
vật ngoài thân ta nhưng thuộc về ta), hai trong những loại ma chướng 
lớn nhất trên bước đường tu tập của hành giả. Mục đích chính của Phật 
giáo là xóa bỏ cá tính riêng biệt, điều này được hiện thực khi chúng ta 
chấm tự đồng hóa vật nào đó với chính mình. Do tập quán lâu dài nên 
chúng ta quen nghĩ về kinh nghiệm riêng của chúng ta trong những chữ 
“Tôi” và “của tôi.” Ngay cả khi chúng ta thấy được rằng khi nói một 
cách nghiêm chỉnh, thì những chữ này trở nên quá mơ hồ không thể 
biện hộ được, và sử dụng không nghĩ ngợi có thể dẫn tới bất hạnh 
trong đời sống hằng ngày của chúng ta, ngay cả khi chúng ta tiếp tục 
dùng những chữ này. Những lý do của việc này rất đa dạng. Một trong 
những lý do ấy là chúng ta không thấy cách nào khác để giải thích 
những kinh nghiệm của chúng ta với chúng ta ngoại trừ những phán 
quyết gồm những tiếng như “Tôi” và “của tôi.” Trong Kinh Pháp Cú, 
Đức Phật dạy: “Đây là con ta, đây là tài sản ta,” kẻ phàm phu thường 
lo nghĩ như thế, nhưng chẳng biết chính ta còn không thiệt có, huống là 
con ta hay tài sản ta? (62). Nếu với thân tâm không lầm chấp là “ta” 
hay “của ta.” Vì không ta và của ta nên không lo sợ. Người như vậy 
mới gọi là Tỳ Kheo (367).” 

Theo Độc Tử Bộ, Phạn ngữ “pudgala-vada” có nghĩa là “cá nhơn 
hay cái tôi.” Một từ ngữ thông dụng trong các trường phái Phật giáo 
buổi ban sơ, với cùng một niềm tin chung là có một cái “ngã” là căn 
bản của nghiệp lực và luân hồi, hay cái “Ngã” mang tính chất luân hồi. 
Tuy nhiên, giáo thuyết Phật giáo phủ định một thực thể hay một linh 
hồn vĩnh hằng như vậy. Với Phật giáo, cá nhân chỉ là một danh từ ước 
lệ, là sự phối hợp giữa thể chất và tâm thức, có thể thay đổi từng lúc 
khác nhau. Giáo thuyết về một cái ngã trường tổn cuối cùng bị Phật 
giáo xem như là tà thuyết, dù có một thời có rất nhiều người theo giáo 
thuyết ấy, vì xét lại cho kỹ chúng ta sẽ thấy Đức Phật luôn luôn phủ 
nhận giáo thuyết về một cái ngã trường tổn và không thể phân cách 
ấy. Học thuyết về cái ngã của con ngươi này đã gây nên phản ứng dữ 
đội từ các đối thủ của trường phái này vì nó dạy rằng, tuy giáo lý “vô 
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ngã' cuả Đức Phật hoàn toàn đúng theo nghĩa bình thường, nhưng vẫn 
có một cái ngã (nhân vị). Cái ngã này là một vật hiện thực, là cái bản 
thể cho phép có sự liên tục giữa các lần tái sanh, trí nhớ, và sự chín 
muỗi sau này của các hành vi hữu ý hay “nghiệp' làm trong hiện tại 
hay quá khứ. Nếu không có cái ngã hay nhân vị nào cả như học thuyết 
của các trường phái đối thủ tuyên bố, thì Phật giáo sẽ bị tố cáo là một 
học thuyết “hư vô' và 'vô đạo đức,` vì sẽ không có con người nào để 
chịu trách nhiệm về các hành vi đạo đức. Trường phái này nhấn mạnh 
rằng “cái ngã' hay “nhân vị” bất định trong tương quan với các yếu tố 
cơ bản cấu thành hiện hữu, không ở ngoài cũng không ở trong chúng; 
không đồng nhất cũng không khác biệt với chúng. Thật ra, chỉ có các 
vị Phật mới nhận thức được nó. Để củng cố lập trường cuả mình, 
trường phái này thường trích dẫn những lời dạy của Đức Phật như “Này 
các Tỳ Kheo, chỉ có một con người duy nhất sinh ra ở đời này vì sự 
thịnh vượng của nhiều người, vì hạnh phúc cuả nhiều người, vì lòng bi 
mẫn đối với thế giới, vì lợi ích sự thịnh vượng và hạnh phúc của chư 
Thiên và loài người. Chúng ta có thể thấy lập trường này về sau được 
phản ánh trong các lý thuyết về Như Lai Tạng của trường phái Đại 
Thừa, các trường phái Thiển và Thiên Thai của Trung Hoa. Vì vậy, 
người ta tin rằng trường phái này được thiết lập do sự chia rẽ về giáo 
lý trong nội bộ của trường phái Thượng Tọa Bộ vào thế kỷ thứ 3 trước 
Tây Lịch, và tổn tại đến thế kỷ thứ chín hay thứ mười sau Tây Lịch. 
Khởi thủy trường phái này có tên là Độc Tử Bộ, lấy tên của vị sơ tổ 
Độc Tử, sau lại được gọi là Chánh Lượng Bộ, và sau đó phát sanh ra 
nhiều trường phái phụ. 


Demormic Obstructions 0ƒ I and Mine 


The self and 1†s possession, two of the biggest demonic obstructions 
on the practitioners' path of cultivation. The main goal of Buddhism 1s 
the extinction of separate Individuality, which 1s brought about when 
we cease fo Identify anything with ourselves. From long habit It has 
become quite natural to us to think of our own experience 1n the term 
of “Ƒˆ and “Mine.” Even when we are convinced that strictly speaking 
such words are too nebulous to be tenable and that their unthinking use 
leads to unhappiness In our daily lives, even then do we øo on using 
them. The reasons for this are manifold. One of them 1s that we see no 
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alternative way of explaining our experlences to ourselves except by 
way OŸ statements which include such words as “[” and “Mine.” In the 
Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “These are my sons; this 1s my 
wealth; with such thought a fool 1s tormented. Verily, he 1s not even the 
owner of himself. Whence sons? Whence wealth? (Dharmapada 62). 
He who has no thought of “[” and “mine,” for whatever towards his 
mind and body he does not grleve for that which he has not. He 1s 
indeed called a Bhikhshu (Dharmapada 367).” 

According to the Pudgala-vada Sect, “Pudgala” 1s a SanskrIt term 
for “personalist.”” A term applied to several early Indian Buddhist 
schools, which shared a common belief that there 1s a self (pudgala) 
which 1s the basIs for karma and transmigration, or the substance that 1s 
the bearer of the cycle of rebirth and that this self 1s neither the same, 
nor different from the five aggregates. However, Buddhism denies the 
exIstence of such an eternal person or soul. Buddhism sees the person 
only a conventlonal name or a combinaton of physical and 
psychological factors that change from moment to moment. The 
pudgala doctrine was eventually declared heretical in Buddhism, 
though at one time Pudgalavadins appear to have been quIte numerous. 
lf we carefully look Into the Buddha”s teachings, we will see that the 
Buddha always denies such a permanent and partless self. The 
teaching of “pudgala” caused such a violent reaction on the part Of IS 
opponents was that while the “anatman” doctrine of the Buddha was 
entirely true In a conventional sense, there was still a “pudgala,” or 
person. This person 1s an ultimately real thing, the substratum which 
allows for continuity between rebirths, for memory, and for the furture 
rIpening of Intentional actions or “karman” which are performed In the 
present or the past. If there was no person at all, as Its opponents 
claimed, then Buddhism would be open to the charge of “Nihilism” and 
1mmortality, for there would be nobody who could undertake moral 
actions. It insisted that the “pudgala” was Indeterminate in relation to 
the skandhas, neither outside them nor within them; neither identical 
with them, nor different from them. In fact, this pudgala was only 
perceptible to the Buddhas. In support of 1s position It frequently 
quoted sayings of the Buddha such as “Monks, there 1s a single person 
born Into the world for the welfare of many people, for the happiness 
of many people, out of compassion for the world, for the benefit, 
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welfare, and happiness of gods and men. One might see this kind of 
position reflected In the Tathagatagarbha doctrines of the Mahayana, 
the Ch'an and T”Ien-Tai schools in China. Thus, 1t 1s believed that this 
school was formed on the basis of a doctrinal division within the 
Sthaviravadin School In the third century B.C., and survived until the 
ninth or tenth centuries A.D. It originally called Vatsiputriya, after 1s 
teacher, Vatsiputra, it was later named the Sammitiya, and gIve rise fo 
several sub-secfs Of 1ts own. 
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Chương Ba Mươi 
Chapter Thirty 


Phiên Não Ma 


Phiển não ma hay phiền não chướng là những dục vọng và ảo ảnh 
tiếp sức cho tái sanh và làm chướng ngại Niết bàn. Đây là một trong 
những loại ma chướng lớn nhất trên bước đường tu tập của hành giả. 
Phiển não chướng còn có nghĩa là những trở ngại của phiển não. Phiển 
não được chia làm hai nhóm, phiền não chính và phụ. Phiển não chính 
gồm những thúc đẩy xấu vốn nằm trong nền tẳng của mọi tư tưởng và 
ước muốn gây đau khổ. Phiển não chướng là những rào cẩn của dục 
vọng và uế trược làm trở ngại sự thành đạt Niết bàn. Do phiển não 
tham sân si mà tạo ra nghiệp thiện ác. Vì đã có các nghiệp thiện ác mà 
phải cảm nhận các quả khổ vui của ba cõi, rồi thân phải chịu cái khổ 
quả đó tiếp tục tạo ra nghiệp phiển não. Trong Phật giáo, có bốn loại 
phiền não căn bản. Bốn thứ nầy được xem là những phiển não căn bản 
bắt nguồn từ kiến giải cho rằng thực sự có một bản thể được gọi là 
ngã-linh hồn thường hằng. Thứ nhất là Ngã Kiến: Tin vào sự hiện hữu 
của một ngã thể. Thứ nhì là Ngã Si: Sự mê muội về cái ngã. Thứ ba là 
Ngã Mạn: Kiêu mạn về cái ngã. Thứ tư là Ngã Ái: Tự yêu thương 
mình. Trong Phật giáo, còn có sáu loại phiển não lớn. Thứ nhất là 
Tham Phiểền Não: Phiển não gây ra bởi tham ái hay muốn có (nhiễm 
trước thành tính rồi sinh ra khổ nghiệp). Thứ nhì là Sân Phiển Não: 
Phiển não gây ra bởi sân hận (do căm ghét mà thành tính, dựa vào bất 
an và ác hành mà tạo thành nghiệp). Thứ ba là S¡ Phiểền Não: Phiển 
não gây ra bởi si mê (mê muội mờ ám về sự lý mà thành tính, dựa vào 
những nghi hoặc mà tác thành nghiệp). Thứ tư là Mạn Phiển Não: 
Phiển não gây ra bởi kiêu ngạo (do thói cậy mình tài hơn người mà 
thành tính và sanh ra khổ nghiệp). Thứ năm là Nghi Phiểền Não: Phiền 
não gây ra bởi nghi hoặc (do ngờ vực về chân lý mà thành tính, từ đó 
ngăn cẩn tín tâm rồi hành động tà vạy mà thành nghiệp). Thứ sáu là 
Ác Kiến Phiển Não: Phiển não gây ra bởi ác kiến hay tà kiến (do ác 
kiến suy nghĩ đảo điên mà thành tính, ngăn cẩn thiện kiến rồi hành 
động tà vạy gây ra ác nghiệp). 

Ma Phiền Não là một trong ba loại ngoại ma. Não ma là loại ma 
chuyên phá rối, làm não loạn người tu. Có giống tính mị mỗi loài đến 
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theo giờ của nó, đại khái mỗi giờ có ba loài, mười hai giờ thành ba 
mươi sáu loài tinh thú. Như giờ Dần đến, tất là loài cọp, beo, gấu; giờ 
Mẹo đến là loài mèo, thỏ, cáo; giờ Thìn là loài, rồng, cá, thuồng 
luông.... Theo Tọa Thiền Chỉ Quán, có thứ quỷ Du Lạp Kiết Chi, Tàu 
gọi là Đôi Dịch, đầu mặt như cây đàn tỳ bà, bốn mắt hai miệng, 
thường ưa khuấy động phá rối người tu. Chúng chờ khi người tu đang 
tụng niệm, hóa ra sâu trùng, hoặc bò lên khắp đầu mặt, hoặc chun vào 
miệng, lỗ mũi, mắt, lỗ tai; hoặc chui vào nách, bụng của hành giả mà 
cắn chích. Đôi khi chúng kêu vang vào lỗ tai, làm thành tiếng ổn ào, 
nhức óc; hoặc chợt ôm giữ người, quơ tìm thì không đụng thấy. Chúng 
còn hóa ra cảnh ngũ trần hoặc thuận, hoặc nghịch, hoặc không thuận 
nghịch, biến huyễn khôn lường, làm cho hành giả loạn động chẳng biết 
đâu mà nhận thức, dễ mất định tâm. Muốn đối trị với ba mươi sáu loài 
tinh thú, cứ theo giờ kêu tên của nó mà quở trách; với ma Đôi Dịch, 
nên tụng tam quy ngũ giới hoặc giới bổn, bởi chúng là thứ quỷ phạm 
tội phá giới. Làm như thế chúng liền ẩn mất. 

Phiển não ma là một trong tứ ma, có thể làm rối loạn thân tâm, 
chướng ngại bổ để. Phiển não ma, vì hằng tạp nhiễm. Phiển não ma 
chỉ cho các phiền não tham nhiễm, hờn giận, si mê, khinh mạn, nghi 
ngờ, ác kiến; cho đến các thứ ma ngũ ấm, lục nhập, mười hai xứ, mười 
tám giới. Loại ma nầy cũng gọi là nội ma, do lòng mê muội điên đảo 
sanh ra, nên phải dùng tâm chân chánh sáng suốt giác ngộ mà giải trừ. 
Phàm phu tự mình đã có những nghiệp riêng, lại do cộng nghiệp sống 
chung trong khung cảnh, mà người xung quanh phần nhiều tánh tình 
hiểm ác, nghiệp chướng sâu dầy, nên dễ động sanh phiển não. Có kẻ 
không chịu đựng nổi sự lôi cuốn của ngũ trần nên bị sa ngã. Có người 
vì nghịch cảnh, khiến cho bi thương sầu não, chí tiến thủ tiêu tan. 
Những sự việc nầy xui khiến người tu nhẹ thì ưu sầu, uất ức sanh đau 
bệnh; nặng thì chán nãn bỏ đạo, hoặc phẫn chí tự tận; nguy hại hơn 
nữa, tất đến chỗ đối với hàng xuất gia tại gia đều mất hết mỹ cảm, 
tránh xa chán ghét, sanh việc khinh rẽ chê bai, không tin nhân quả, 
làm điều ác, rỗi phải đọa tam đồ. 

Cách đối trị tổng quát là nên nhiếp tâm vào chánh định, hay 
chuyên chỉ trì chú niệm Phật, chúng sẽ tan biến. Muốn đối trị những 
con ma Phiển Não này, hành giả phải quán xét phiền não là hư huyễn, 
xao động, nóng bức, trói buộc, tối tăm, chỉ làm khổ cho người và mình. 
Dứt phiền não, ta sẽ trở về chân tâm tự tại giải thoát, mát lặng sáng 
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trong, an vui mầu nhiệm. Đối với sự mê chấp từ năm ấm cho đến mười 
tám giới, cũng nên quán như thế. Trong Kinh Pháp Hoa, Đức Phật bảo: 
“Các ngươi chớ nên tham đắm sắc, thanh, hương, vị, xúc, pháp, dù thô 
hay dù tế. Nếu mê đắm tham trước, Tất bị nó thiêu đốt. Khi xưa Đức 
Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát hỏi một vị Thiên nữ: “Ngươi xem mười tám 
giới như thế nào?” Thiên nữ đáp: “Như thấy kiếp lửa đốt thế gian!” 
Đây là những lời cảnh giác để phá trừ loại ma phiển não. Phiển não 
ma hay nội ma, nếu không chế phục được, tất sẽ chiêu cảm đến ngoại 
ma ở ngoài đến phá. Lời xưa nói: “Trong cửa có tiểu nhơn, ngoài cửa 
tiểu nhơn đến. Trong cửa có quân tử, ngoài cửa quân tử đến.” Lại như 
khi ăn trộm đào ngách muốn vào nhà, gia chủ hay được tỏ ra bình tỉnh 
răn trách, tất nó phải sợ hãi bỏ đi. Nếu chủ nhà kinh sợ rối rít năn nỉ, 
đó chính là thái độ khuyên rước trộm vào nhà vậy. Hành giả tu Phật 
nên luôn nhớ rằng theo Phật giáo Đại thừa, đặc biệt là tông Thiên 
Thai, phiền não và bổ để là hai mặt của đồng tiền, không thể tách rời 
cái nầy ra khỏi cái kia. Khi chúng ta nhận biết rằng phiền não không 
có tự tánh, chúng ta sẽ không vướng mắc vào bất cứ thứ gì và ngay tức 
khắc, phiền não đã biến thành Bồ đề (khi biết vô minh trần lao tức là 
bồ đề, thì không còn có tập để mà đoạn; sinh tử tức niết bàn, như thế 
không có diệt để mà chứng). 


Demonic Qbstrucfions 0ƒ AƒƒlicHions 


Klesavarana or affliction obstacles are the passions and delusion 
that aid rebirth and hinder entrance Into nirvana. Klesavarana or 
affliction obstacles are the barrier of temptation; passion or defilement 
which obsfructs the attainment of the nirvana. This 1s one of the biggest 
demonic obstructions on the practitioners' path of cultivation. Klesa 1s 
also means hindrance of the afflictions. Klesa 1s generally divided Into 
fwo øroups, prImary and secondary. The prImary comprises of sụch evil 
Impulses that lie at the foundation of every tormenting thought and 
desire. The suffering arising out of the working of the passions, which 
produce good or evil karma, which In turns results In a happy or 
suffering lot in one of the three realms, and again from the lot of 
suffering (or mortality) arises the karma of the passions. In Buddhism, 
there are four fundamental evil passions. These four are regarded as 
the fundamental evil passions originating from the view that there 1s 
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really an eternal substance known as ego-soul. First, Atmadrishti: The 
belief in the existence of an ego-substance. Second, Atmamoha: 
lgnorance about the ego. Third, Atmamana: Conceit about the ego. 
Fourth, Atmasukha: Self-love. In Buddhism, there are also six øreat 
evil passions. These six great klesa Iinclude passion and distressers. 
First, Raga: Afflictions caused by desire or desire to have. Second, 
Pratigha: Afflictions caused by resentment or anger. Third, Mudhaya: 
Afflictions caused by stupidity or Ignorance. Fourth, Mana: Afflictions 
caused by pride or self-conceit. Fiíth, Vicitiksa: Afflictions caused by 
doubt. Sixth, Drishti: Afflictions caused by false views. 

Demon of afflictions 1s one of the three external demons. This type 
of demon concentrates on harassing and disturbing the practitioner. 
There 1s a certain specIes of spirits and ghosts which can be subdivided 
1nto many types, each appearing at a fixed time of the day. In general, 
each hour has three types of spirits. For example, during the period 
between seven and nine in the morning, they take the appearance of 
dragons, fish, and serpent-like creatures. In his commenfaries Samatha 
and Vipassana for Beginners, the Patriarch Chih-[ menftioned a type of 
demon with a face like a pear-shaped lute, four eyes and two mouths, 
which enjJoys disturbing cultivators. Waiting for the Individual to begin 
to practice, 1t takes the form of worms or tiny Insects and crawls all 
over his head and face, penetrates Into his mouth, nose, eyes and ears, 
or øoes under his armpits or belly to sting him. At other times 1t shoufts 
loudly Into the practitioner”s ears, creating a great disturbance and 
giving him a headache; or 1t suddenly embraces him tightly. lf the 
practitioner attempt to se1ze 1t in return, nothing 1s there. This type of 
nuisance demon also causes scenes of the five Dusts to appear, either 
favorable or unfavorable, or neither favorable nor unfavorable. Such 
transformations are countless and can cause the practitioner to become 
agitated. As he does not know what to make of all this, he loses hIs 
concentration. 

The mara or the tempter of the passions who troubles mind and 
body, obstructs the entrance to bodhi, one of the four kinds of mara. 
The demon of afflictions, perpetually confusing and defiling. These 
demons represent the afflictions of greed, anger, resentment, delusion, 
contempt, doubt and wrong views. They also include the demons of the 
Five Skandas, the Six Entrances, the Twelve Sense Fields, and the 
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Eighteen Elements. These demons are also called “internal” as they 
created by topsy-turvy, delusive states of mind. Therefore, they must 
be overcome by the bright, enliphtened mind. The human mind 1s 
easily moved, developing afflictions not only because of personal 
karma but also because of the common karma of living In an 
environmernt filled, for the most part, with evil beings. Some persons 
cannot resist the attractions of the five Dusts and thus fall into evil 
ways. Others, encountering adverse conditions, ørow sad and mournful 
and lose their determination to progress. Such developments depending 
on their severity, render the cultivator despondent, indignant and IÏÏ, or 
Wworse still, cause him to abandon the Buddhist Order or even to commt 
suicide out of despatr. More harmful still, they can lead to loss of 
respect and good will toward other cultivators, sometimes even hatred 
and avoidance of clergy and lay people alike. Loss of faith In cause 
and effect, bad karma and finally, descent upon the three Evil Paths are 
the end result. 

The general way to subdue these nuisance demons 1s to “gather” 
the mind In correct samadhi or dilipgently recIte mantras or the 
Buddha's name, they will then all disappear. To counteract these 
demons of afflictions, the practitioner should reflect that all afflictions 
are 1llusory, upsetfing, suffocating, binding, evil and conducive only to 
suffering for both himself and others. To eliminate affliclions 1s to 
return to the True Mind, free and liberated, fresh and tranquil, bright 
and clear, happy and at peace, transcendental and wondrous. The 
cultivator should also meditate In the same way on all attachments, 
from the Five Skandas to the Eighteen Elements. In the Lotus Sutra, 
Sakyamumi Buddha said: “You should not be greedy and attached to 
øross and vile forms, sound, smell, taste, touch and dharmas. lf you do, 
they will burn you up.” ManjJusri Bodhisattva once asked a female 
deity, “How do you see the Eighteen Elements?” The detty repled, 
“They are similar to the eonic fire burning up the whole world.” These 
are words of warning, reminding us to eliminate the demons of 
afflictions. If the demons of afflictions or Internal demons are not 
subdued, they wIll attract external demons which wreak havoc. The 
ancient have said: “If inside the door there are mean-spirited people, 
mean-spirited people will arrive at the door; 1ƒ inside the door there are 
Virftuous, superlor people, noble superior people wIill arrive at the 
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door.” Às an example, when thieves try to enter a house through the 
side door, 1ƒ the owner calmly scolds them ¡In a loud voice, they will 
naturally be frightened and leave. If on the other hand, he 1s terrified 
and panic-stricken, and begs them to desist, he will unwittingly be 
Inviing them Info his house. Buddhist practitioners should always 
remember that according to the Mahayana teaching, especially the 
T1en-T”aI sect, afflictions are Inseparable from Buddhahood. Affliction 
and Buddhahood are considered to be two sides of the same coin. 
When we realize that afflictions in themselves can have no real and 
independent existence, therefore, we don”t want to cling to anything, at 
that very moment, afflictions are bodhi without any difference. 
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Chương Ba Mươi Mốt 
Chapter Thirty-One 


Khẩu Nghiệp Chướng 


Khẩu nghiệp là nghiệp gây ra bởi khẩu như nói dối, nói lưỡi hai 
chiểu, nói lời độc ác và nói lời vô nghĩa. Ma chướng nơi khẩu hay ác 
khẩu là lời nói độc ác hay miệng độc ác, lời nói phỉ báng (gây phiển 
não cho người). Trong Kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: Chớ nên nói lời 
thô ác. Khi ngươi dùng lời thô ác nói với người khác. Người khác cũng 
dùng lời thô ác nói với ngươi, thương thay những lời nóng giận thô ác 
chỉ làm cho các ngươi đau đớn khó chịu như đao gậy mà thôi (133). 
Nếu ngươi mặc nhiên như cái đồng la bể trước những người đem lời 
thô ác cãi vã đến cho mình, tức là ngươi đã tự tại đi trên đường Niết 
Bàn. Người kia chẳng làm sao tìm sự tranh cãi với ngươi được nữa. 
Khẩu nghiệp là một trong tam nghiệp. Hai nghiệp còn lại là thân 
nghiệp và ý nghiệp. Theo lời Phật dạy thì cái quả báo của khẩu nghiệp 
còn nhiều hơn quả báo của thân nghiệp và ý nghiệp, vì ý đã khởi lên 
nhưng chưa bày ra ngoài, chứ còn lời vừa buông ra thì liền được nghe 
biết ngay. Dùng thân làm ác còn có khi bị ngăn cẩn, chỉ sợ cái miệng 
mở ra buông lời vọng ngữ. Ý vừa khởi ác, thân chưa hành động trợ ác, 
mà miệng đã thốt ngay ra lời hung ác rồi. Cái thân chưa giết hại người 
mà miệng đã thốt ra lời hăm dọa. Ý vừa muốn chưởi rủa hay hủy 
báng, thân chưa lộ bày ra hành động cử chỉ hung hăng thì cái miệng đã 
thốt ra lời nguyễn rủa, dọa nạt rồi. Miệng chính là cửa ngõ của tất cả 
oán họa, là tội báo nơi chốn a tỳ địa ngục, là lò thiêu to lớn đốt cháy 
hết bao nhiêu công đức. Chính vì thế mà cổ nhân thường khuyên đời 
rằng: “Bệnh tùng khẩu nhập, họa tùng khẩu xuất,” hay bệnh cũng từ 
nơi cửa miệng mà họa cũng từ nơi cửa miệng. Nói lời ác, ắt sẽ bị ác 
báo; nói lời thiện, ắt sẽ được thiện báo. Nếu bạn nói tốt người, bạn sẽ 
được người nói tốt; nếu bạn phỉ báng mạ ly người, bạn sẽ bị người phỉ 
báng mạ ly, đó là lẽ tất nhiên, nhân nào quả nấy. Chúng ta phải luôn 
nhớ rằng “nhân quả báo ứng không sai,” mà từ đó can đảm nhận trách 
nhiệm sữa sai những việc mình làm bằng cách tu tập hầu từ từ tiêu trừ 
nghiệp tội, chớ đừng bao giờ trách trời oán người. 

Cổ đức và Thánh nhân có dạy về chín loại nghiệp báo của khẩu 
nghiệp như sau: Thứ nhất là miệng niệm hồng danh chư Phật cũng như 
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nhả ra châu ngọc, sẽ quả báo sanh về cõi Trời hay cõi Tịnh Độ của chư 
Phật. Thứ nhì là miệng nói ra lời lành cũng như phun ra mùi hương 
thơm, ắt sẽ được quả báo mình cũng được người nói tốt lành như vậy. 
Thứ ba là miệng nói ra lời giáo hóa đúng theo chánh pháp, cũng như 
phóng ra hào quang ánh sáng phá trừ được cái mê tối cho người và cho 
mình. Thứ tư là miệng nói ra lời thành thật cũng như cấp cho người 
lạnh lụa tốt cho họ được ấm áp thoải mái. Thứ năm là miệng nói ra lời 
vô ích cũng như nhai nhai mạt cưa, phí sức chứ không ích lợi gì cho 
mình cho người. Nói cách khác, cái gì không hay không tốt cho người, 
tốt hơn là đừng nói. Thứ sáu là miệng nói ra lời dối trá, cũng như lấy 
giấy che miệng giếng, ắt sẽ làm hại người đi đường, bước lầm mà té 
xuống. Thứ bảy là miệng nói ra các lời trêu cợt bất nhã, cũng như cầm 
gươm đao quơ múa loạn xã nơi kẻ chợ, thế nào cũng có người bị quơ 
trúng. Thứ tám là miệng nói ra lời độc ác cũng như phun ra hơi thúi, ắt 
sẽ bị quả báo mình cũng sẽ bị xấu ác y như các điều mà mình đã thốt 
ra để làm tổn hại người vậy. Thứ chín là miệng nói ra các lời dơ dáy 
bẩn thỉu cũng như phun ra dòi tửa, ắt sẽ bị quả báo chịu khổ nơi hai 
đường ác đạo là địa ngục và súc sanh. Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ 
và phát triển tâm biết sợ và gìn giữ khẩu nghiệp của mình: Cùng một 
lời nói mà khiến cho người trọn đời yêu mến mình; cũng cùng một lời 
nói mà khiến cho người ghét hận, oán thù mình trọn kiếp. Cùng một lời 
nói mà khiến cho nên nhà nên cửa; cũng cùng một lời nói mà khiến 
cho tán gia bại sản. Cùng một lời nói mà khiến cho nên giang sơn sự 
nghiệp; cũng cùng một lời nói mà khiến cho quốc phá gia vong. 

Theo Long Thơ Tịnh Độ, cư sĩ Long Thơ nói về thiện khẩu nghiệp 
như sau: Miệng niệm Phật, như nhả châu ngọc; sẽ được cái quả báo 
sanh về cõi trời hay nước Phật (khẩu tụng Phật danh, như thổ châu 
ngọc; Thiên đường, Phật quốc chi báo). Các bậc Thánh Hiền xưa, lời 
nói ra như phun châu nhả ngọc, để tiếng thơm muôn đời. Còn chúng ta 
ngày nay, nếu như không nói ra được các lời tốt đẹp ấy, thà là làm 
thinh, quyết không nói những lời ác độc và vô bổ. Miệng nói ra việc 
lành như phun ra mùi hương thơm; sẽ được cùng tốt y như điều mình 
khen nói cho người vậy (khẩu thuyết thiện sự, như phún thanh hương; 
xứng nhơn trường đồng). Miệng thốt ra lời giáo hóa, dạy dỗ cho người, 
như phóng ra ánh sáng đẹp đẽ, phá trừ hết ngu si, tăm tối của tà ma 
ngoại đạo (khẩu tuyên lưu giáo hóa, như phóng quang minh, phá nhơn 
mê ngữ). Miệng thốt ra lời thành thật, như lấy vải lụa quý mà trải ra; 
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bố thí cho người dùng qua cơn lạnh lẽo thiếu thốn (khẩu ngữ thành 
thật, như thơ bố bạch; thiệt tế nhơn dụng). Cư sĩ cũng nói về bất thiện 
khẩu nghiệp như sau: Miệng nói ra điều không đâu vô ích cho mình và 
cho người, như nhai mạc cưa, cây gỗ; chi bằng làm thinh để tỉnh dưỡng 
tinh thần; nghĩa là khi không có điều hay lẽ thật để nói, thì cách tốt 
nhất là đừng nên nói gì cả (khẩu đàm vô ích, như tước mộc tiết; bất 
như mặc dỉ dưỡng khí). Miệng nói lời dối trá, khinh người, như lấy giấy 
đậ y trên miệng giếng; hại kẻ đi đường không thấy té xuống chết. Điều 
nầy cũng giống như giăng bẫy giết người vậy (khẩu ngôn khi trá, như 
mông hảm tỉnh; hành tắc ngộ nhơn). Miệng nói lời trêu ghẹo, trửng 
giởn, như múa đao kiếm nơi kẻ chợ, thế nào cũng cò người bị thương 
hay chết (khẩu háo hí ngược, như trạo đao kiếm; hữu thời thương 
nhơn). Miệng nói lời ác độc, vô luân, như phun hơi thúi; sẽ chịu quả 
báo xấu ngang bằng với lời mình đã nói cho người. Miệng nói lời dơ 
dáy, bẩn thỉu, như phun ra dòi tửa; sẽ bị quả báo nơi tam đồ ác đạo từ 
địa ngục, ngạ quỷ, đến súc sanh (khẩu đạo uế ngữ, như lưu thơ trùng; 
địa ngục súc sanh chi đạo). 

Hành giả tu tập theo Phật nên luôn cố gắng tu tập hạnh an lạc nơi 
khẩu hay an lạc bằng những thiện nghiệp của khẩu. Theo Kinh Pháp 
Hoa, Đức Phật dạy một vị Bồ Tát nên thực hành hạnh an lạc nơi khẩu 
như sau: “Thứ nhất, một vị Bồ Tát không ưa nói lỗi của người khác hay 
của các kinh; thứ hai, vị ấy không khinh thường những người thuyết 
giảng khác; thứ ba, vị ấy không nói chuyện phải quấy, tốt xấu, ưu 
điểm hay khuyết điểm của người khác, không nêu tên của bất cứ chư 
Thanh văn hay Duyên giác, và cũng không loan truyễn lỗi lầm của họ; 
thứ tư, cũng vậy, vị ấy không ca ngợi đức hạnh của họ và cũng không 
sanh lòng ganh ty. Nếu vị ấy giữ được cái tâm hoan hỷ và rộng mở 
theo cách như thế thì những người nghe giáo lý sẽ không phản đối. Với 
những ai đặt ra những câu hỏi khó khăn, vị ấy không bao giờ dùng 
pháp Tiểu Thừa mà chỉ dùng giáo pháp Đại Thừa để trả lời, khiến cho 
họ có thể đạt được trí huệ toàn hảo.” 

Trong Kinh Giáo Giới La Hầu La ở Rừng Am Bà La trong Trung 
Bộ Kinh, Đức Phật đã dạy La Hầu La về “Phản Tỉnh Khẩu Nghiệp”: 
Này La Hầu La, khi ông muốn làm một khẩu nghiệp gì, hãy phản tỉnh 
khẩu nghiệp ấy như sau: “Khẩu nghiệp nầy của ta có thể đưa đến tự 
hại, có thể đưa đến hại người, có thể đưa đến hại cả hai; thời khẩu 
nghiệp nầy là bất thiện, đưa đến đau khổ, đem đến quả báo đau khổ.” 
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Này La Hầu La, nếu trong khi phản tỉnh, ông biết:”Khẩu nghiệp nầy ta 
muốn làm. Khẩu nghiệp nầy của ta có thể đưa đến tự hại, có thể đưa 
đến hại nguời, có thể đưa đến hại cả hai; thời khẩu nghiệp nầy là bất 
thiện, đưa đến đau khổ, đem đến quả báo đau khổ.” Một khẩu nghiệp 
như vậy, này La Hầu La, nhất định chớ có làm. Này La Hầu La, nếu 
trong khi phản tỉnh, ông biết: “Khẩu nghiệp nầy ta muốn làm. Khẩu 
nghiệp nầy của ta không có thể đưa đến tự hại, không có thể đưa đến 
hại người; không có thể đưa đến hại cả hai; thời khẩu nghiệp nầy là 
thiện, đưa đến an lạc, đem đến quả báo an lạc.” Một khẩu nghiệp như 
vậy, này La Hầu La, ông nên làm. Này La Hầu La, khi ông đang làm 
một khẩu nghiệp, ông cần phải phản tỉnh khẩu nghiệp ấy như sau: 
“Khẩu nghiệp nầy ta đang làm. Khẩu nghiệp nây của ta đưa đến tự 
hại, đưa đến hại người, đưa đến hại cả hai; thời khẩu nghiệp nầy là bất 
thiện, đưa đến đau khổ, đem đến quả báo đau khổ.” Này La Hầu La, 
nếu trong khi phản tỉnh, ông biết: “Khẩu nghiệp nầy ta đang làm. Khẩu 
nghiệp nầy của ta đưa đến tự hại, đưa đến hại người, đưa đến hại cả 
hai; thời khẩu nghiệp nầy là bất thiện, đưa đến đau khổ, đem đến quả 
báo đau khổ.” Này La Hầu La, ông hãy từ bỏ một khẩu nghiệp như 
vậy. Nhưng nếu này La Hầu La, khi phản tỉnh, ông biết như sau: 
“Khẩu nghiệp nầy ta đang làm. Khẩu nghiệp nầy của ta không đưa đến 
tự hại, không đưa đến hại người, không đưa đến hại cả hai; thời khẩu 
nghiệp nầy là thiện, đưa đến an lạc, đem đến quả báo an lạc.” Khẩu 
nghiệp như vậy, nầy La Hầu La, ông cần phải tiếp tục làm. Sau khi 
ông làm xong một khẩu nghiệp, này La Hầu La, ông cần phải phản 
tỉnh khẩu nghiệp ấy như sau: “Khẩu nghiệp nầy ta đã làm. Khẩu 
nghiệp nầy của ta đưa đến tự hại, đưa đến hại người, đưa đến hại cả 
hai; thời khẩu nghiệp nầy là bất thiện, đưa đến đau khổ, đem đến quả 
báo khổ.” Nếu trong khi phản tỉnh, này La Hầu La, ông biết như sau: 
“Khẩu nghiệp nầy ta đã làm. Khẩu nghiệp nầy đưa đến tự hại, đưa đến 
hại người, đưa đến hại cả hai; thời khẩu nghiệp nầy là bất thiện, đưa 
đến đau khổ, đem đến quả báo đau khổ.” Một khẩu nghiệp như vậy, 
này La Hầu La, ông cần phải thưa lên, cần phải tỏ lộ, cần phải trình 
bày trước vị Đạo Sư, hay trước các vị đồng phạm hạnh có trí. Sau khi 
đã thưa lên, tỏ lộ, trình bày, cần phải phòng hộ trong tương lai. Nếu 
trong khi phản tỉnh, này La Hầu La, ông biết như sau: “Khẩu nghiệp 
nầy ta đã làm. Khẩu nghiệp nầy không đưa đến tự hại, không đưa đến 
hại người, không đưa đến hại cả hai; thời khẩu nghiệp nầy là thiện, 
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đưa đến an lạc, đem đến quả báo an lạc.” Do vậy, này La Hầu La, ông 
phải an trú trong niềm hoan hỷ, tự mình tiếp tục tu học ngày đêm trong 
các thiện pháp. Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng khẩu nghiệp 
chướng là một trong những loại ma chướng khó khắc phục nhất trên 
bước đường tu tập của hành giả. 


Obstrucfions 0ƒ Acfs Perƒforined by Speech 


Conduct In speech means deed caused by words such as lying, 
slandering, harsh speech and vain talk. Demonic Obstructions of the 
mouth or evil mouth means evil-speech or slanderous acts. In the 
Dharmapada Sutra, the Buddha taught: Do not speak harshly to anyone. 
Those who are spoken to wIll respond in the same manner. Angry 
speech nourishes trouble. You will receive blows In exchange for 
blows (Dharmapada 133). If like a cracked gong, you silence yourself, 
you already have attained Nirvana. No vindictiveness (quarrels) wIll be 
found in you (Dharmapada 134). Karma of the mouth 1s one of the 
three karmas. The other two are karma of the body and of the mind. 
According to the Buddha”s teachings, the karmic consequences of 
speech karma are much greater than the karmic consequences of the 
mind and the body karma because when thoughts arise, they are not yet 
apparent to everyone; however, as soon as words are spoken, they will 
be heard Iimmediately. Using the body to commit evil can sometimes 
be impeded. The thing that should be feared 1s false words that come 
out oŸ a mouth. As soon as a wicked thought arises, the body has not 
supported the evil thought, but the speech had already blurted out 
vicious slanders. The body hasn't time to KIlIH, but the mind already 
made the threats, the mind Just wanted to Insult, belittle, or ridicule 
someone, the body has not carriled out any drastic actions, but the 
speech 1s already ramparnt In 1ts malicious verbal abuse, etc. The mouth 
1s the gate and door to all hatred and revenge; 1t is the karmic 
retribution of of the Avichi Hell; it Is also the great burning oven 
destroying all of one's virtues and mertits. Therefore, ancients always 
reminded people: “Diseases are from the mouth, and calamitiles are 
also from the mouth.” If wickedness 1s spoken, then one wIll suffer 
unwholesome karmic retributions; I1 goodness 1s spoken, then one will 
reap the wholesome karmic retributions. If you praise others, you shall 
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be praised. If you Insult others, you shall be insulted. It”s natural that 
what you sow 1s what you reap. We should always remember that the 
“theory of karmic retributlons” 1s flawless, and then courageously take 
responsibility by cultivating so karmic transgressions wIll be eliminated 
gradually, and never blame Heaven nor blaming others. 

Anclents and Saintly beings have taught about nine kinds of karma 
of the mouth as follows: First, mouth chanting Buddha Rectfation or 
any Buddha 1s like excreting precious Jewels and gemsfones and will 
have the consequence of being born in Heaven or the Buddhas" 
Purelands. Second, mouth speaking good and wholesomely 1s like 
praying exquisite fragrances and one will attain all that was said to 
people. Third, mouth encouraging, teaching, and aiding people 1s like 
emitting beautiful lights, destroying the false and Ignorant speech and 
dark minds for others and for self. Fourth, mouth speaking truths and 
honesty 1s like using valuable velvets to give warmth to those who are 
cold. Fifth, mouth speaking without benefits for self or others 1s like 
chewing on sawdust; It Is like so much better to be quiet and save 
energy. In other words, 1f you donˆt have anything nice to say, 1t 1s best 
not to say anything at all. Sixth, mouth lying to ridicule others 1s like 
using paper as a cover for a well, killing travelers who fall into the well 
because they were not aware, or sefting traps to hurt and murder 
others. Seventh, mouth joking and poking fun 1s like using words and 
daggers fo wave in the market place, someone 1s bound to get hurt or 
die as a result. Eighth, mouth speaking wickedness, immorality, and 
evIl 1s like spItting foul odors and must endure evil consequences equal 
to what was said. Ninth, mouth speaking vulgarly, crudely, and 
uncleanly 1s like spiting out worms and magsots and will face the 
consequences of hell and animail life. Sincere Buddhists should always 
remember to develop the mind to be frightened and then try to guard 
our speech-karma: A saying can lead people to love and respect you 
for the rest of your life; also a saying can lead people to hate, despite, 
and become an enemy for an entire life. A saying can lead to a 
prosperous and successful life; also a saying can lead to the loss of all 
wealth and possesslons. À saying can lead to a greatly enduring nation; 
also a saying can lead to the loss and devastation of a nation. 

According to the Lung-Shu”s Pureland Buddhism Commentary, lay 
follower Lung Shu said about wholesome speech-karma as follows: 
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Mouth chanting Buddha Recitation 1s like excreting precious Jewels 
and gemstones and will have the consequence of being born in 
Heavens or the Buddhas' Purelands. The spoken words of saints, sages, 
and enlightened beings of the past were like gems and Jjewels, leaving 
behind much love, esteem, and respect from countless people for 
thousands of years Into the future. As for us nowadays, Iƒ we cannot 
speak words like Jewels and gems, then 1t 1s best to remain qulet, be 
determined not to toss out words that are wIicked and useless. Mouth 
speaking good and wholesomely 1s like spraying exquIsite Írasgrances 
and one will attain all that was said to people. Mouth encouraging, 
teaching, and aiding people 1s like emitting beautiful lights, destroyIng 
the false and Ignorant speech and dark minds of the devil and false 
cultivators. Mouth speaking of truths and honesty 1s like using valuable 
velvets to øIve warmth to those who are cold. Lay follower Lung Shu 
also talked about unwholesome speech-karma as follows: Mouth 
speaking without benefits for self or others 1s like chewing on sawdust; 
1 1S SO much better to be quiet and save energy. Ïf 1s to say 1f you don”t 
have anything nice to say, 1t 1s best not to say anything at all. Mouth 
lying to ridicule others 1s like using paper as a cover for a well, killing 
travelers who fall Iinto the well because they were not aware. Ít 1s 
similar to setting traps to hurt and murder others. Mouth Joking and 
poking fun 1s like using swords and dagsers to wave In the market 
place, someone 1s bound to get hurt or die as the result. Mouth 
speaking of wickedness, Immorality, and evil 1s like spitting foul odors 
and must endure evil consequences equal to what was said. Mouth 
speaking vulgarly, foully, uncleanly 1s like spitting out worms and 
maggots and will face the consequences of the three evil paths from 
hells, hungry ghosts to animals. 

Buddhist practitioners should always try to attain a happy 
contentment by the words of the mouth. According to the Lotus Sutra, 
the Buddha gave Insfructions to all Bodhisattvas on Pleasant practice of 
the mouth as follows: “FIrst, a Bodhisattva takes no pleasure In telling 
of the errors of other people or of the sutras; second, he does not 
despIte other preachers; third, he does not speak of the good and evIl, 
the merits and demerits of other people, nor does he single out any 
Sravakas or Pratyeka-buddhas by name, nor does he broadcast therr 
errors and sins; fourth, 1n the same way, he do not pralse theIr virtues, 
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nor does he beget a Jealous mind. If he maintains a cheerful and open 
mind in this way, those who hear the teaching wIll offer him no 
opposition. To those who ask difficult questions, he does not answer 
with the law of the small vehicle but only with the Great vehicle, and 
he explains the Law to them so that they may obtain perfect 
knowledge.” 

The Buddha taught Venerable Rahula about “Action With the 
Speech" ¡in the Ambalatthikarahulovada Sutta in the Middle Length 
Discourses of the Buddha: Rahula, when you wish to do an action with 
the speech, you should reflect upon that same action by speech thus: 
“Would this action that I wish to do with the speech lead to my own 
affliction, or to the affliction of others, or to the affliction of both? Is It 
an unwholesome action by speech with painful consequences, with 
paInful results?” When you reflect, Ifƒ you know: “his action that I 
wish to do with the speech would lead to my own affliction, or to the 
affliction of others, or to the affliction of both; 1t 1s an unwholesome 
action by speech with painful consequences, with painful results,” then 
you definitely should not do such an action with the speech. When you 
reflect, If you know: “his action that I wish to do with the speech 
would not lead to my own affliction, or to the affliction of others, or to 
the affliction of both; 1t is a wholesome action by speech with pleasant 
consequences, with pleasant results,” then you may do such an action 
with the speech. Rahula, while you are doing an action with the body, 
you should reflect upon that same bodily action thus: “Does this action 
that I am doing with the speech lead to my own affliction, or to the 
affliction of others, or to the affliction of both? Is it an unwholesome 
action by speech with painful consequences, with painful results?” 
Rahula, when you reflect, If you know: “This action that [ am doing 
with the speech leads to my own affliction, or to the affliction of others, 
or to the affliction of both; 1t 1s an unwholesome action by speech with 
paInful consequences, with painful results,” then you should suspend 
such an action of speech. But when you reflect, 1Ý you know: “This 
action that I am doing with the speech does not lead to my own 
affliction, or to the affliction of others, or to the affliction of both; It 1s a 
wholesome action by speech with pleasant consequences, with pleasant 
results,” then you may continue In such an action of speech. Rahula, 
after you have done an action with the speech (by speech), you should 
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reflect upon that same action of speech thus: “Does this action that I 
have done with the speech lead to my own affliction, or to the affliction 
of others, or to the affliction of both? Was 1t an unwholesome action of 
speech with painful consequences, with painful results?” When you 
reflect, If you know: “This action that I have done with the speech 
leads to my own affliction, or to the afflicion of others, or to the 
affliction of both; it was an unwholesome action by speech with painful 
consequences, with painful results,” then you should confess such an 
action by speech, reveal it, and lay 1t open to the Teacher or to your 
WIse companions ¡n the holy life. Having confessed 1t, revealed it, and 
laid 1t open, you should undertake restraint for the future. Rahula, but 
when you reflect, 1Ý you know: “This action that I have done with the 
speech does not lead to my own affliction, or to the affliction of others, 
or to the affliction of both; it was a wholesome action by speech with 
pleasant consequences, with pleasant results," you”can abide happy 
and glad, training day and night in wholesome states. Buddhist 
practtioners should always remember that obsbtructional act 
performed by speech 1s one of the most difficult to subdue demonic 
obstructions on the pracftitloners' path of cultivation. 
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Chương Ba Mươi Hai 
Chapter Thirty-Two 


Ma Chướng Kiều Mạn 


Kiêu mạn là cậy tài mình cao hơn mà khinh miệt người khác. Kiêu 
mạn là tên một loại phiển não, một trong ngũ thượng phần kết. Kiêu 
mạn là khởi tâm kiêu mạn cho rằng mình hơn hay mình bằng người. 
Mạn là tự nâng cao mình lên, dương dương tự đắc. Họ có khuynh 
hướng lấn át người trên, chà đạp người dưới, không học hỏi, không 
lắng nghe lời khuyên hay lời giải thích, hậu quả là họ phạm phải nhiều 
lỗi lầm đáng tiếc. Kiêu mạn còn là quan niệm tự thổi phông mình lên, 
một trong những ma chướng đáng kể nhất trên bước đường tu tập của 
hành giả. Khi chúng ta nhìn xuống từ một đỉnh núi thì mọi sự ở dưới 
thấp đều như nhỏ lại. Khi chúng ta tự cho mình cao hơn thiên hạ, và có 
một cái nhìn tự thổi phông mình lên, tức là chúng ta tự khoác lên cho 
mình một sắc thái cao vượt. Thật khó cho một người mang tánh kiêu 
mạn tu tập, vì dù cho vị thầy có dạy gì cho người ấy cũng không lợi ích 
gì. Sự kiêu ngạo nghĩa là sự kiêu căng sai lầm, nghĩ rằng mình đúng dù 
mình sai trái, nghĩ rằng mình giỏi dù trên thực tế mình dở tệ. Kiêu mạn 
cũng có nghĩa là tự phụ do cái ảo tưởng cho rằng mình thông hiểu 
những gì người khác khó mà hiểu được. Sự kiêu ngạo là một trong 
những chướng ngại chính trong việc tu tập của chúng ta. Trong khi tu 
đạo, chúng ta cần phải có đủ trí huệ chân chánh. Người có trí huệ chân 
chánh không bao giờ tự khen ngợi chính mình và hủy báng người khác. 
Những con người ấy không bao giờ nói mình thanh cao, còn người khác 
thì tệ hại, bần tiện. Trong đạo Phật, những kẻ ngã mạn, tự khen mình 
chê người không còn đường tiến tu, tuy họ sống mà như đã chết vì họ 
đã đi ngược lại với đạo đức của một người con Phật. 

Kiêu mạn có nhiều nghĩa bao gồm: Thứ nhất là “Mạn kiến”: Mạn 
kiến hay tự cao tự đại (sự kiêu ngạo hay kiêu căng). Mạn Kết hay sự 
ngã mạn, cho rằng mình hay hơn người khác. Thứ nhì là “Mạn cảnh”: 
Mạn cảnh có nghĩa là kiêu mạn vì tiến bộ và mê lầm rằng mình đã đạt 
được Niết Bàn. Đây là một trong mười cảnh trong thiển quán. 7hứ ba 
là “Mạn tràng”: Mạn tràng (kiêu mạn như tấm tràng phan che chắn 
hết thiện nghiệp). Lòng ngã mạn bốc cao như cờ phướng treo cao trong 
gió. Thứ r là “Mạn Danh”: Tức là cậy nơi gia thế hay tiếng tắm mà 
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kiêu mạn. Đây là một trong tám thứ kiêu mạn. 7 năm là “Mạn 
Phước”: Tức là cậy nơi phước đức bố thí thiện lành mà kiêu mạn. Đây 
là một trong tám thứ kiêu mạn. Th⁄ sáu là “Mạn Tuế”: Tức là cậy nơi 
lớn tuổi mà kiêu mạn. Đây là một trong tám thứ kiêu mạn. 7hứ bảy là 
“Tà Mạn”: Ngã mạn trong tà kiến và những việc làm xằng bậy. Khởi 
tâm kiêu mạn cho rằng mình có đạo đức, kỳ thật mình chẳng có đạo 
đức gì. Thứ tám là “Tỉ Mạn”: Tức là khởi tâm kiêu mạn cho rằng người 
cực kỳ tài giỏi chỉ hơn mình chút ít thôi. Thứ chín là “Tỉ Hạ Mạn”: 
Người tự tỉ ngạo mạn cho rằng mình chỉ kém người (thật sự vượt thật 
xa mình) chút ít mà thôi, đây là một trong thất mạn. Hoặc sự ngã mạn 
cho rằng ta không kém hơn kẻ hơn ta là bao, đây cũng là một trong cửu 
mạn. 7 mười là “Ngã Mạn”: tức là sự kiêu hãnh của tự ngã, hoặc 
cậy vào cái ta mà khinh mạn hay kiêu ngạo người khác, hoặc tính tự 
cao tự đại của cái ta. Thứ mười một là “Ngã Đẳng Mạn”: Quá mạn là 
một trong bảy loại kiêu ngạo. Ngã mạn cho rằng ta bằng những kẻ hơn 
ta, đây cũng là một trong chín loại ngã mạn. Thứ mười hai là “Quá 
mạn”: Quá mạn, một trong bảy loại kiêu ngạo, cho rằng ta hơn những 
kẻ ngang hàng với ta. Quá mạn là khởi tâm kiêu mạn cho rằng mình 
hơn những người bằng mình, và cho rằng mình bằng hay coi thường 
những người hơn mình. Thứ mười ba là “lăng Thượng Mạn”: Tăng 
thượng mạn là khởi tâm kiêu mạn khi chưa chứng đắc Thánh đạo mà 
cho là chứng đắc. Một vị Tăng nghĩ rằng mình đã chứng đắc, hoặc một 
vị Tăng cao ngạo, tự cho mình là hay giỏi, không chịu tu trì Phật pháp. 
Trong Pháp Hội Pháp Hoa, trong khi Đức Phật đang giảng Kinh Pháp 
Hoa, thì năm ngàn vị Tỳ Kheo Tiểu Thừa, tưởng rằng mình đã chứng 
đắc, nên bỏ ra về, từ chối không nghe Phật giảng kinh. 

Kiêu mạn là tự nâng cao mình lên, dương dương tự đắc. Họ có 
khuynh hướng lấn át người trên, chà đạp người dưới, không học hỏi, 
không lắng nghe lời khuyên hay lời giải thích, hậu quả là họ phạm 
phải nhiều lỗi lầm đáng tiếc. Theo Câu Xá Luận, có bảy loại kiêu 
mạn: Thứ nhất là Mạn: Khởi tâm kiêu mạn cho rằng mình hơn hay 
mình bằng người. Thứ nhì là Quá mạn: Khởi tâm kiêu mạn cho rằng 
mình hơn những người bằng mình, và cho rằng mình bằng hay coi 
thường những người hơn mình. 7h ba là Mạn quá mạn: Khởi tâm kiêu 
mạn cho rằng mình hơn những người hơn mình. Thứ ? là Ngã mạn: 
Khởi tâm kiêu mạn chấp có ta và có cái sở hữu của ta. Thứ năm là 
Tăng thượng mạn: Khởi tâm kiêu mạn khi chưa chứng đắc Thánh đạo 
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mà cho là chứng đắc. Thứ sáu là Tỉ mạn: T¡ Hạ Mạn, khởi tâm kiêu 
mạn cho rằng người cực kỳ tài giỏi chỉ hơn mình chút ít thôi. Thứ bẩy 
là Tà mạn: Khởi tâm kiêu mạn cho rằng mình có đạo đức, kỳ thật mình 
chẳng có đạo đức gì. 

Ngoài ra, còn có tám thứ kiêu mạn. Thứ nhất là “Lực mạn”, cậy 
mình mạnh hơn người nên kiêu mạn. Thứ nhì là “Gia thế mạn”, cậy nơi 
gia thế hay tiếng tăm mà kiêu mạn. Thứ ba là “Tài mạn”, cậy nơi 
nhiều tiền lắm bạc mà kiêu mạn. Thứ tư là “Tự tại mạn”, cậy nơi tự tại 
hay quyển cao chức trọng mà kiêu mạn. Thứ năm là “Tuế mạn”, cậy 
nơi lớn tuổi mà kiêu mạn. Thứ sáu là “Thông minh mạn, cậy nơi thông 
minh trí tuệ mà kiêu mạn. Thứ bảy là “Bố thí mạn”, cậy nơi phước đức 
bố thí thiện lành mà kiêu mạn. Thứ tám là “Hảo tướng mạn”, cậy nơi 
tướng hảo mà kiêu mạn. 

Theo truyền thống Phật giáo Đại Thừa, có tám loại kiêu mạn khác. 
Thứ nhất là “Như mạn”. Thứ nhì là “Mạn mạn”. Thứ ba là “Bất như 
mạn”. Thứ tư là “Tăng thượng mạn”. Thứ năm là “Ngã mạn”. Thứ sáu 
là “Tà mạn”. Thứ bảy là “Kiêu mạn”. Thứ tám là “Đại mạn”. Theo Vĩ 
Diệu Pháp thì có chín loại mạn: 7hứ nhất là Ngã Thắng Mạn: Đối với 
người bằng mình, lại sinh tâm quá mạn cho rằng mình hơn họ. Thứ nhì 
là Ngã Đẳng Mạn: Đối với người hơn mình, lại sinh tâm quá mạn cho 
rằng mình bằng họ. 7 ba là Ngã Liệt Mạn: Khởi tâm kiêu mạn cho 
rằng mình không đến nỗi tệ như người khác. Thứ ¡⁄ là Hữu Thắng Ngã 
Mạn: Vẫn khởi tâm kiêu mạn dù biết rằng người đó hơn mình. Thứ 
năm là Vô Đẳng Ngã Mạn: Khởi tâm kiêu mạn cho rằng không ai bằng 
mình. Thứ sáu là Vô Liệt Ngã Mạn: Dù biết rằng không ai kém hơn 
mình nhưng vẫn sanh lòng kiêu mạn cho rằng mình chỉ kém người chút 
ít thôi. Thứ bẩy là Vô Thắng Ngã Mạn: Đối với người bằng mình, lại 
sanh tâm kiêu mạn cho rằng không ai có thể hơn mình được. Thứ tám 
là Hữu Đẳng Ngã Mạn: Dù biết người cũng bằng mình, nhưng vẫn 
sanh tâm kiêu mạn cho rằng họ chỉ bằng ta thôi. Thứ chín là Hữu Liệt 
Ngã Mạn: Đối với người bằng mình, lại khởi tâm kiêu mạn cho rằng 
họ tệ hơn mình. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, chư đại Bồ Tát có mười mạn 
nghiệp. Chư Bồ Tát la được mười mạn nghiệp nầy thời được mười trí 
nghiệp. Thứ nhất là đối với Sư, Tăng, cha mẹ, sa môn, bà la môn trụ 
nơi chánh đạo, hoặc hướng về chánh đạo, là những phước điển đáng 
tôn trọng mà chẳng cung kính, là mạn nghiệp. Thứ nhì, hoặc có Pháp 
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Sư được pháp tối thắng, ngồi Đại thừa, biết đạo xuất yếu, đắc Đà La 
Ni, diễn thuyết pháp quảng đại trong khế kinh không thôi nghỉ. Lại 
phát khởi tâm cao mạn cũng như chẳng cung kính các bậc ấy, là mạn 
nghiệp. 7hứ ba, trong chúng hội nghe thuyết diệu pháp mà chẳng chịu 
khen cho người khác tin thọ, là mạn nghiệp. Mạn nghiệp thứ t: ưa 
sanh lòng quá mạn, tự cao và khinh người, chẳng thấy lỗi mình, và 
chẳng biết mình dở. Mạn nghiệp thứ năm: ưa sanh lòng quá mạn, tưởng 
mình giỏi hơn người; chẳng tán thán người đạo đức đáng được tán 
thán; chẳng vui khi có người tán thán người đạo đức. 7 sáu, ưa sanh 
lòng quá mạn. Thấy có Pháp sư và người thuyết pháp, biết là pháp, là 
luật, là chơn thiệt, là lời Phật dạy, mà vì ghét người nên cũng ghét 
pháp. tự mình hủy báng, bảo người hủy báng, đây là mạn nghiệp. Mạn 
nghiệp thứ bảy: tự cầu tòa cao; tự xưng Pháp Sư; tư xưng ưng thọ nhận 
cúng dường; chẳng ưng làm việc; thấy bậc tu hành lâu năm kỳ cựu, 
chẳng chịu đứng dậy tiếp rước; chẳng chịu hộ trì cúng dường chư Bồ 
Tát. Thứ tám, thấy người có đức thời nhíu mày chẳng vui, nói lời thô 
lỗ, tìm tòi lỗi lầm của bực ấy, là mạn nghiệp. Mạn nghiệp thứ chín là 
khi thấy người thông minh am hiểu chánh pháp thì chẳng chịu gần gũi, 
chẳng chịu cung kính cúng dường, chẳng chịu hỏi han gì là thiện, gì là 
bất thiện, những gì nên làm, những gì chẳng nên làm, hoặc làm những 
công hạnh gì mà được lợi ích an lạc, và là kể ngu si ngoan cố, chìm 
trong ngã mạn, chẳng bao giờ thấy được đạo giải thoát. Mạn nghiệp 
thứ mười: tâm khinh mạn che đậy; khi chư Phật xuất thế chẳng có thể 
thân cận, cung kính, cúng dường; thiện căn mới chẳng sanh, thiện căn 
cũ tiêu mất; nói những điều chẳng nên nói; cãi lại những điều chẳng 
nên cãicãi lại những điều chẳng nên cãi; trong kiếp vị lai tất đọa hâm 
sâu hiểm nạn; chẳng còn gặp Phật; trong trăm ngàn kiếp chẳng còn 
được nghe pháp; chỉ do từ trước đã từng phát tâm Bồ Để nên trọn tự 
tỉnh ngộ. 

Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng tật đố phát sinh do người ta 
có cảm giác mình thấp kém, trong khi kiêu mạn (tà mạn, ngã mạn, 
tăng thượng mạn, etc.) phát sinh từ cẩm giác tự tôn sai lầm. Những thứ 
tự kiêu này sinh ra do người ta nhìn các sự vật từ một quan điểm sai 
lệnh. Những ai đã thực sự thông hiểu Phật pháp và có thể đạt được cái 
nhìn đúng đắn về sự vật sẽ không bao giờ nhân nhượng lối suy nghĩ 
lệch lạc như thế. Có nhiều thứ cống cao ngã mạn. Thứ nhất là kiêu 
mạn vì tiến bộ và mê lầm rằng mình đã đạt được Niết Bàn. Đây là một 
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trong mười cảnh trong thiển quán. Thứ nhì là sự kiêu hãnh của tự ngã. 
Thứ ba là cậy vào cái ta mà khinh mạn hay kiêu ngạo người khác. Thứ 
tư là tính tự cao tự đại của cái ta. 

Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng kiêu mạn, ganh ty là tật đố 
có thể là ngọn lửa thiêu đốt tâm ta. Đây là trạng thái khổ đau. Trong 
thiển quán, nếu chúng ta muốn đối trị ganh ty chúng ta cần nhìn thấy 
và cảm nhận nó mà không phê bình hay lên án vì phê bình và lên án 
chỉ làm tăng trưởng lòng ganh ty trong ta mà thôi. Phật tử thuần thành 
nên luôn nhớ rằng tật đố phát sinh do người ta có cảm giác mình thấp 
kém, trong khi kiêu mạn (tà mạn, ngã mạn, tăng thượng mạn, efc.) 
phát sinh từ cảm giác tự tôn sai lầm. Những thứ tự kiêu này sinh ra do 
người ta nhìn các sự vật từ một quan điểm sai lệnh. Những ai đã thực 
sự thông hiểu Phật pháp và có thể đạt được cái nhìn đúng đắn về sự 
vật sẽ không bao giờ nhân nhượng lối suy nghĩ lệch lạc như thế. Hành 
giả tu thiển nên luôn nhớ rằng kiêu mạn và vô ơn thuộc về đạo ma 
quân thứ tám. Kiêu mạn thường khởi lên khi hành giả bắt đầu cảm 
nhận an lạc, thư thái, khinh an, và những khoái lạc khác trong việc 
hành thiền. Vào thời điểm này, hành giả phân vân không biết thầy 
mình có đạt được thành quả kỳ diệu như mình chưa. Không biết các 
hành giả khác có tu tập tích cực như mình hay không, vân vân. Kiêu 
mạn xảy ra khi hành giả nhất thời ở vào giai đoạn thấy được sự sanh 
diệt của các hiện tượng. Đây là một kinh nghiệm kỳ diệu ngay trong 
hiện tại, thấy rõ sự sinh rồi diệt ngay tức khắc của các đối tượng dưới 
anh sáng chánh niệm. Trong giai đoạn đặc biệt này, một loạt phiển 
não có thể khởi lên. Chúng được đặc biệt biết đến với cái tên “phiển 
não tuệ,” bởi vì chính những phiền não này có thể trở thành những trở 
ngại nguy hại cho hành giả, nên hành giả cần phải hiểu chúng một 
cách rõ ràng. Kinh điển dạy chúng ta rằng kiêu mạn mang đặc tính của 
một cái tâm tinh tấn tràn đầy hỷ lạc và nhiệt tâm cao độ. Khi hành giả 
tràn đầy năng lực, tràn đầy hỷ lạc, cảm thấy mình thành công lớn lao, 
nên có ý nghĩ: “Ta thật là vĩ đại, không ai bằng được ta.” Một khía 
cạnh nổi bật của kiêu mạn là sự thô cứng, ngưng đọng, tâm của hành 
giả sẽ ngày càng căng phồng và cứng nhắt như một con trăn vừa mới 
nuốt một sinh vật khác. Khía cạnh này của kiêu mạn cũng tạo nên sự 
căng thẳng trong cơ thể và trong tư thế của hành giả. Nạn nhân của sự 
kiêu mạn có cái đầu rất to, nhưng cái cổ cứng nhắt nên khó lòng có thể 
cúi đầu để thi lễ ai được. Kiêu mạn là một tâm sở đáng sợ. Nó hủy 
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diệt lòng biết ơn, làm cho ta khó có thể thừa nhận được rằng mình đã 
nợ biết bao nhiêu người khác. Nó khiến chúng ta quên đi những việc 
tốt đẹp mà người khác đã làm cho chúng ta trước đây. Nó làm cho 
chúng ta xem thường vị ân nhân và chê bai, gièm pha đức hạnh của họ. 
Không những thế, ta còn tìm cách che dấu đức hạnh của ân nhân mình 
để không ai coi trọng họ. Tất cả chúng ta đều có ân nhân. Đặc biệt là 
lúc còn nhỏ. Thí dụ như cha mẹ chúng, những người đã ban bố cho 
chúng ta tình thương yêu, sự học hành và những thứ cần thiết trong đời 
sống. Thầy giáo giúp chúng ta kiến thức. Bạn bè giúp đỡ chúng ta 
những lúc khó khăn. Hãy nhớ những món nợ mà chúng ta đã nhận từ 
các bậc ân nhân này. Luôn luôn khiêm nhường biết ơn và cố gắng tìm 
cơ hội để giúp đỡ các bậc ân nhân. Đức Phật dạy: “Có hai loại người 
hiếm quý trên thế gian này. Loại người thứ nhất là loại người ban ơn, 
cố gắng giúp đỡ người khác vì những lý do cao cả, giúp độ thoát họ 
khỏi những khổ đau của vòng sanh tử luân hồi. Loại người thứ hai là 
những ai đã từng chịu ơn, lại biết mang ơn và tìm cách đến trả những 
ơn nghĩa này khi thời cơ đến.” 


Demonic Qbstrucfions 0ƒ Árr0gances 


Pride means arrogance or haughtiness. Arrogance and pride, a kind 
of klesa, one of the five higher bonds of desire. Pride 1s asserting 
Superiority over Inferiors and equality with equals. Looking down on 
others. Haughty people are self-agsrandized and boasting. They tend to 
bully their superiors and trample the Inferior. They refuse to learn any 
more or listen to advice or explanatlons; and as a result commit 
regretable errors. Pride 1s also the inflated opinion of ourselves and can 
manifest In relation to some good or bad obJect, one of the most 
considerable demonic obstructions on the practiloners' path of 
cultivation. When we look down from a high mountain, everyone 
below seems to have shrunken In size. When we hold ourselves to be 
superior to others, and have an Inflated opinion of ourselves, we take 
0n a superlor aspect. Ït is extremely difficult to develop any good 
qualities at all when one has pride, for no matter how much the teacher 
may teach that person, 1t will do no good. Haughtiness means false 
arrogance, thinking oneself correct In spIte of one”*s wrong conduct, 
thinking oneself 1s good in spite of one”s very bad ¡in reality. 
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Haughtiness also means arrogance and conceit due to one”s 1llusion of 
having completely understood what one has hardly comprehended at 
all. Haughtiness 1s one of the main hindrances In our cultivation. In 
cultivating the Way, we must have genuine wisdom. Those who have 
genuine wisdom never praise themselves and disparage others. These 
people never consider themselves the purest and loftiest, and other 
people common and lowly. In Buddhism, those who praise themselve 
have no future 1n their cultivation of the Way. Even thouph they are 
still alive, they can be considered as dead, for they have gone agaInst 
theIr own conscience and Integrity. 

Pride has a varlety of meanings Including: #zsí, the pride of 
thinking onself 1s superior to others. Second, the Pride in progress and 
the delusion that one has attained Nirvana. This 1s one of the ten stages 
or obJects in meditation. 7⁄zrđ, the Pride as a banner rearing Ifself 
aloft. Fowurih, the Pride because of clan or name. This 1s one of the 
eight kinds of pride or arrogance. #7ƒ?h, the Pride because of good or 
charitable deeds. This 1s one of the eight kinds of pride or arrogance. 
Sixíh, the Pride because of years of age. This 1s one of the eight kinds 
Of pride or arrogance. Sevenh, the Pride In false views or doings, one 
of the eight kinds of pride, mana, arrogance, or self-conceit. Doïng evil 
for self-advancemert, vaunting lack of virtue for virtue. Eiehíh, the 
Pride of regarding self as little Inferior to those who far surpass one. 
Vaunting one”s Inferlority or flase humility. Ninh, the Pnde of 
regarding self as little Inferior to those who far surpass one. Pride of 
thinking oneself 1s not much 1nferior to those who surpass us. The pride 
Of regarding self as little inferlor to those who far surpass one. Thịs 1S 
one of the seven kinds of pride. The pride of thinking myself not much 
Inferior to those who far surpass me, one of the nine kinds of pride. 
Tenth, the Pride of self, or the pride of self-superlority. Ït 1s to say 
exalting self and depreciating others, or self-intoxication or pride of 
self, or the ego-conceit (egotism). Eevweníh, the Pride of thinking 
oneself ¡is equal to those who surpass us. The pride which among 
Superiors regards self as equal, one of the seven arrogances. The pride 
of thinking oneself equal to those who surpass us, this 1s also one of the 
nine kinds of pride. 7welfih, the Pride of thinking oneself 1s superlor to 
equals. The pride which among equals regards self as superlor, one of 
the seven arrogances. The pride which among equals regards self as 
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superior and among superlors as equal. Superiorlfy over equals and 
equality with superlors. Thirfeenth, self-conceit, or hiph opinion of 
one”s self, or haughtiness. Haughtiness means vaunting assertion of 
possessing the truth. Haughtiness 1s one of the seven arrogances. Pride 
of superior knowledge means haughtiness, self-concett, or hipgh opinion 
Of one”s self. A monk who thinks to have attained more than 1s the fact. 
A Supremely (lofty, haughty) arrogant monk who has high opinion of 
one”s self (self-concett, self pride, haughtiness) and refuses to hear the 
Buddha's Teachings, one of the seven arrogances, pride (of superior 
knowledge), haughtiness, self-conceit, hipgh opinion of one”s self. A 
monk who thinks to have attained more than 1s the fact. A Supremely 
(lofty or haughty) arrogant monk who has high opinion of one”s self 
(self-concett, self pride, or haughtiness) and refuses to hear the 
Buddha's Teachings. When the Buddha preached about the Lotus 
Sutra, there were 5,000 disciples who, in their Hinayana superIorIty, 
thought they had gained all wisdom and refused to hear the Lotus sutra. 
Haughty people are self-agsrandized and boasting. They tend to 
bully their superiors and trample the Inferior. They refuse to learn any 
more or listen to advice or explanatlons; and as a result commit 
repretable errors. According to the Kosa Sastra, there are seven 
pretensions or arrogances: The ƒfirst haughtiness ¡is Mana: Asserting 
superiority over Inferlors and equalty with equals. The second 
haughtiness is Ati-mana: The pride which among equals regards self as 
superior and among superiors as equal (superiority over equals and 
equality with superlors). The third haughtiness ¡is Manati-mana: 
Superiorifty over manifest superlors. The ƒourth haughfiness ¡is Atma- 
mang: Egotlsm or overweening pride. The fjƒfh haughtiness ¡s Adhi- 
mang: Vaunting assertion of possessing the truth. The sixth haughfiness 
is Una-mana: Vaunting one”s Inferlority or flase humility. The pride of 
regarding self as litle Inferlor to those who far surpass one. The 
seventh haughtiness is Mithya-mana: Vaunting lackK oŸ virtue for virtue. 
Besides, there are eipht kinds of pride or arrogance. Flrst, 
arrogance because of strength. Second, pride because of clan or name. 
Third, arrogance because of wealth. Fourth, arrogance because of 
independence or high position. Fifth, pride because of years of age. 
Sixth, arrogance because of cleverness. Seventh, pride because of 
good or charitable deeds. Eighth, arrogance because of good looks. 
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According to the Mahayana Buddhism, there are other eight kinds 
Of arrogance. First, though Inferior, to think oneself equal to others (in 
religion). Second, thought superior, to think oneself superlor among 
manifest superiors. Third, to think oneself not so much Iinferior among 
manifest superlors. Fourth, to think one has attained more than 1s the 
fact. Fifth, self-superiority, or self-sufficlency. Sixth, pride 1n false 
views or doings. Seventh, arrogance. Eigphth, exteme arrogance. 
According to Abhidharma, there are nine forms of pride or arrogance: 
The first haughtiness 1s that Ï surpass those who are equal to me. The 
second haughfiness 1s that Ï am equal to those who surpass me (the 
pnde of thinking oneself equal to those who surpass us). The fhird 
haughtiness 1s that [ am not so bad as others. The ƒourth haughtiness 1S 
that others surpass me. 7e fiƒth haughfiness 1s that none are equal to 
me. The sixth haughfiness 1S none are Inferlor to mẹ. The seventh 
haughfiness 1S none surpass mẹ. The eighth haughfiness 1s that are 
equal to me. The ninth haughfiness 1s that are worse than me. 

According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are 
ten kinds of conceited actlon of Great Enliphtening Beings. 
Enlightening Beings who can get rid of these ten kinds of conceited 
action will attan ten kinds of actions of knowledge. First, not 
respecting teachers, parents, mendicants, people on the ripht Path, 
people aiming for the right Path, or honorable fields of blessings, 1s 
conceited action. Second, I1f there are teachers who have attained to 
supreme truth, who ride the Great Vehicle of universal enlightenment, 
who know the way fo emancipation, who have attained mental 
command and expound the great principles of the scriptures, to be 
haughty toward them or their teachings and to be disrespecfful 1s 
conceited action. Third, when in an audience hearing the sublime 
Teaching expounded, to be unwilling to laud 1fs excellence and cause 
others to believe and accept 1t, Is conceited action. The fourth 
conceited action: habitually conceiving the i1llusion oŸ superIorIty, 
elevating onself and looking down on others, not seeing one”s own 
faults, and not knowing one”s own shortcoming. The fifth conceited 
action: habitually Imagining that one 1s better than those who are better 
than onself; not pralsing virtuous people who are pralseworthy; not 
being happy when others praise virtuous people. Sixth, when seeIng 
someone preach, In spite of knowing 1t 1s the norm, the rule, the truth, 
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the word of Buddha, to despise the teaching because of disliking the 
person, to slander 1t and Incite others to slander 1t, 1s conceited action. 
The seventh conceited action: seeking a hiph seat for oneself; 
edeclaring onself to a teacher; declaring onself to be worthy of 
receiving offerings; not supposed to work; falling to rise to greet old 
people who have cultivated spiritual practice for a long time; being 
unwilling to serve and make offerings to enliphtening beings. Eighth, 
Írowning unhapplly on seeing people with virtue, speaking to them 
harshly and looking for faults in them, 1s conceited action. The ninth 
conceited action, when seeing Intelligent people who know the truth, 
not being willing to approach and attend them, not respecting and 
honoring them, being unwilling to ask them what 1s good and what 1s 
not good, what should be done and what should not be done, what acts 
result in varlous benefits and comforts in the long night, being foolish 
and deluded, stubborn and contentious, swallow by self-Importance, 
never able to see the way of emancipation. The tenth conceited action: 
minds shrouded by conceit; when Buddhas appear In the world are 
unable to approach, respect, and honor them; no new good arIses, and 
goodness from the past evaporates and vanishes; they say what they 
should not; they contend where they should not; in the future they wIll 
surely fall into a deep pit of danger and; will not even encounter 
Buddha; much less hearing the Teaching for hundreds of thousands of 
eons; though because of having once conceived the aspiration for 
enlightenment they wIll in the end wake up on theIr own. 

Devout Buddhists should always remember that envy 1s generated 
by one”s feeling of Inferiority, while pride, haughtiness, and arrogance 
are born from a false sense of superiority. These kinds of pride and 
arrogance are caused by looking at things from a distorted, self- 
centered point of view. Those who have truly understood the Buddha”s 
teachings and been able to obtain a ripht view of things will never 
succumb to such warped thinking. There are many different kinds of 
arrogance. The first kind of pride 1s the arrogance In progress and the 
delusion that one has attained Nirvana. This 1s one of the ten stages Or 
obJects in meditation. The second kind of pride 1s the self-superIorIty, 
or self-sufficiency, or the pride of self. The third kind of pride 1s the 
exalting self and depreciating others, or the self-intoxication or pride of 
self. The fourth kind of pride 1s the ego-conceItf or the egofism. 
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Devout Buddhists should always remember that pride, envy 1s 
generated by oneˆs feeling of Iinferiority, while pride, haughtiness, and 
arrogance are born from a false sense of superiortty. These kinds of 
pnde and arrogance are caused by looking at things from a distorted, 
self-centered point of view. Those who have truly understood the 
Buddha”s teachings and been able to obtain a right view of things will 
never succumb to such warped thinking. Jealousy means to be Jealous 
of another person thinking he or she has more talent than we do (to 
become envious of people surpass us In one way or other. Jealousy can 
be a consuming fire in our mind, a state of suffering. In meditation, If 
we want to eliminate Jealousy, we should see and feel It without 
Judgment or condemnation for Jjudgment and condemnation only 
nourish Jealousy In our mind. Zen practiioners should always 
remember that conceit and Ingratitude belong to the eiphth army of 
Mara. Conceit arises when practitioners begin to experience Joy, 
rapture, delight, and other Interesting things In practice. At this point 
they may wonder whether their teacher has actually attained this 
wondrous stage yet, whether other practitioners are practicing as hard 
as they are, and so forth. Conceit most often happens at the stage of 
I1nsieht when practitioners perceive the momentary arising and passing 
away of phenomena. It is a wonderful experience of being perfectly 
present, seeing how objects arise and pass away at the very momert 
when mindfulness alights on them. At this particular stage, a serles Of 
defilemenfs can arise. They are specifically known as the “vipassana 
kilesas,” defilements of Insight. Since these defilements can become a 
harmful obstacle, 1t 1s Important for practitioners to understand them 
clearly. The scriptures tell us that mana or conceit has the characteristic 
of bubbly energy, of a great zeal and enthuslasm arising 1n the mind. 
One overflows with energy and ¡s filled with self-centered, self- 
ølorifying thoughits like, “lÏ”m so great, no one can compare with me.” À 
prominent aspect of conceit 1s “stiffness and rigidity.'” One”s mind feels 
stiff and bloated, like a python that has Just swallowed some other 
creature. This aspect of mana 1s also reflected as tension In the body 
and posture. Its victims get big-headed and stiff-necked, and thus may 
find It difficult to bow respectfully to others. Conceit 1s really a 
fearsome mental sfate. It destroys gratitude, making It difficult to 
acknowledge that one owes any kind of debt to another person. 
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Forgetting the good deeds other have done for us in the past, one 
belittles them and denigrates their virtues. Not only that, but one also 
actively conceals the virtues of others so that no one will hold them In 
esteem. All of us have had benefactors In our lives, especially In 
childhood and younger days. Our parents, for example, gave us love, 
education and necessities of life at a trme when we were helpless. Qur 
teachers gave us knowledge. Friends helped us when we got Into 
trouble. Remembering our debts to those who have helped us, we feel 
humble and grateful, and we hope for a chance to help them n turn. 
The Buddha taught: there are two types of rare and precious people In 
the world. The first types 1s a benefactor, one who 1s benevolent and 
kind, who helps another person for noble reasons, sparing no effort to 
help beings liberate themselves from the sufferings of samsara. The 
second type 1s the one who 1s grateful, who appreciates the good that 
has been done for him or her, and who tries to repay 1t when the time 1s 
TIpe.” 
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Chương Ba Mươi Ba 
Chapter Thirty- Three 


Ma Chướng Thị Phi 


Phàm phu chúng ta cứ luôn chấp chặt vào hai tướng ngã nhân, do 
đó thường hay cho rằng ta hay, người dở, ta cao quý, người thấp hèn, 
vân vân. Vì thế mà xưa nay chúng ta cứ mãi phân loại và biện biệt 
trăm ngàn các sự thị phi, hơn thua, phải quấy. Đừng nói chi chúng ta là 
hàng phàm phu bạt địa, nghiệp chướng nặng nề phải bị ảnh hưởng của 
thị phi, mà ngay cả đến chư Phật và chư Bồ Tát, vì tâm đại bi, lòng bi 
mẫn thương xót chúng sanh mà thị hiện ra nơi đời để giáo hóa chúng 
sanh cũng không sao tránh khỏi bị tiếng thị phi làm cho thương tổn. 
Chính vì thế mà Cổ đức dạy rằng: “Thùy nhơn bối hậu vô nhân thuyết, 
na cá nhơn tiền bất thuyết nhơn.” Nghĩa là chớ nói ta không người chỉ 
trích, âm thầm chi thiếu kẻ dèm pha. Trước mặt chúng ta thì họ cúi đầu 
lịch sự, kính trọng, thân thiện; nhưng sau lưng chúng ta thì nào ai có 
biết họ chưởi mẹ mắng cha của chúng ta. Trong Kinh Pháp Cú, Đức 
Phật dạy: “Không có người nào trọn đời được khen mà chẳng bị chê. 
Cũng không có người nào trọn đời bị chê mà chẳng được khen.” Cho 
nên làm người trên đời cũng có khi vui, lúc buồn, khi thành, lúc bại, 
vân vân, không ai tránh khỏi tiếng thị phi, lời thương ghét và chỉ trích. 
Phải nên nhớ rằng một khi tiếng thị phi đến với ta, nếu như chúng ta 
không sáng suốt và bình tĩnh thì chắc rằng tâm chúng ta phải xao động, 
não phiền. Như vậy là chướng ngại cho con đường tu tập. Muốn phá 
trừ thị phi, chúng ta trước hết nên xét lỗi mình, chứ đừng nhìn ngó lỗi 
người. Phàm phu chúng ta thường thích được thương yêu, khen tặng, 
kính trọng, chứ không ưa bị chỉ trích lỗi mình. Có ngờ đâu điều xấu dở 
của mình đôi khi còn nhiều và tệ hại hơn nữa. Phật tử thuần thành 
không nên nói người nầy thế nầy, người khác thế nọ, mà nên luôn nghĩ 
lại rằng mình cũng chẳng tốt đẹp hơn ai. Cho nên người tu học Phật 
pháp cần nên phản tỉnh, xét sửa lấy mình, chớ nên nhìn nói hay phê 
bình đến việc hay dở của người. Được như thế thì đường đạo ngày 
càng thêm tốt đẹp, nếu không như thế ắt sẽ bị lắm oan gia. 

Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng phiền não là chỗ khởi lên của 
thị phi. Trong thí dụ thứ 41 của Bích Nham Lục, một hôm Triệu Châu 
hỏi Đầu Tử: "Người đại tử khi sống lại thì thế nào?" Đầu Tử đáp: 
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"Chẳng cho đi đêm, đợi sáng sẽ đến." Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ 
rằng khi chỗ phải quấy lẫn lộn (thị phi kết giao xứ), ngay cả các bậc 
Thánh cũng không thể biết. Khi nghịch thuận dọc ngang, Phật cũng 
không thể biết. Người siêu luân tuyệt thế được thế gian khám phá ra, 
hiển hiện khả năng siêu quần bạt chúng. Người ấy có thể đi trên băng, 
chạy trên kiếm bén liền đó giống như sừng lân hay liên hoa trong lửa. 
Hòa Thượng Vĩnh Quang ở Chiết Trung nói: "Ngôn phong nếu sai thì 
cổng làng quê cách xa muôn dặm, phải là bờ cao vót buông tay, tự 
nhận thừa đương, sau khi chết sống lại chẳng dám khi anh, ý chỉ phi 
thường, người nào thường ư?" Ý Triệu Châu hỏi như thế, Đầu Tử là 
hàng tác gia cũng không cô phụ câu hỏi kia. Chỉ là tuyệt tình bặt dấu, 
quả thật khó hiểu, chỉ hiện bày trước mắt đôi chút. Vì thế cổ nhân nói: 
"Muốn được thân thiết chớ đem hỏi đến hỏi, hỏi tại chỗ đáp, đáp tại 
chỗ hỏi." Nếu chẳng phải Đầu Tử, bị Triệu Châu một câu hỏi cũng khó 
đáp được. Chỉ vì kia là kẻ tác gia, nhắc đến liền biết chỗ rơi. 

Hành giả tu Phật phẩi nên luôn nhớ rằng khi bị thị phi oan uống, 
người con Phật phải an nhẫn, chớ nên tìm cách biện bạch. Trong Luận 
Bảo Vương Tam Muội,” Đức Phật dạy: “Oan ưng không cần biện bạch, 
vì biện bạch là nhân ngã chưa xả.” Vì một khi người đã ác tâm cố ý 
nói xấu ta, mà ta biện minh, tức là ta muốn tỏ cho các người chung 
quanh biết rằng kẻ đó nói sai, dĩ nhiên sẽ sanh ra những tranh cãi, oán 
thù, rồi phải chuốc lấy thêm điều buồn bực, giận hờn, và cay đắng. 
Thói thường phàm phu chỉ thấy mình phải, còn người thì quấy; người 
con Phật nên luôn thấy lỗi mình, chớ không nên thấy lỗi của người. 
Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng mọi tiếng khen chê bên ngoài 
không làm cho ta tốt hoặc xấu thêm, cũng không làm cho ta được siêu 
hay đọa, mà mọi xấu tốt siêu đọa đều ở nơi ta. Tóm lại, nếu ta gây tạo 
nhân lành, thì dù người có ghét hận mà dùng lời khinh báng, hay có kẻ 
ác tâm nói rằng ta là người đáng đọa địa ngục, cũng không làm sao mà 
ta đọa địa ngục cho được; nhưng ngược lại, chúng ta cũng vẫn gặt hái 
những phước đức mà chúng ta đã gieo tạo. Ví bằng chúng ta gieo nhiều 
nhân xấu ác, thì tuy có được người nể trọng mà dùng lời lẽ trau chuốt 
ngợi khen, tâng bốc, thì chúng ta vẫn phải chịu điều đọa lạc. Trong 
Kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: A-Đa-La nên biết: Đây không phải chỉ là 
chuyện đời nay mà đời xưa người ta cũng từng nói: Làm thinh bị người 
chê, nói nhiều bị người chê, nói ít cũng bị người chê. Làm người mà 
không bị chê, thật là chuyện khó có thể có ở thế gian nầy (227). Toàn 
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bị người chê cả, hay toàn được người khen cả, là điều quá khứ chưa 
từng có, hiện tại tìm không ra, và vị lai cũng không dễ gì thấy được 
(228). Cứ mỗi buổi mai thức đậy tự biết phản tỉnh, hành động không 
sai quấy, trí tuệ hiển minh và giới hạnh thanh tịnh, đó là người đáng 
được kẻ trí tán dương (229). Phẩm đúng loại vàng Diêm phù ai lại chê 
bai được? Hạnh đúng Bà la môn, chư thiên nào lại không tán thưởng? 
(230). 


Demonic Qbstrucfions 0ƒ Right and Wrong 


The unenlipghtened sentient beings such as ourselves have always 
clung very tightly to the two characferistics of egotism of self and non- 
self; we always assume self-Importance, we are talented, others are 
untalented, we are noble, others are lowly and 1gnoble, etc. Therefore, 
we have classiied and discrimminated everything Into hundreds of 
thousands of better, worse, ripht, wrong, etc. When talking about 
gossIp, let's not even talk of us, the unenlightened mortals bound by 
heavy karma, Iindeed, even the Buddhas and Bodhisattvas of great 
compassion who appear In this world to teach and guide sentient 
beings, are not spared from sentient beings” gossip. Therefore, the 
ancient sage taupht: “Do not claim one 1s free from crificisms, silently 
there are plenty of people degrading.” In front of us, they are polite, 
respectfful, and friendly, but behind us, who knows they Insult even our 
mother and father. In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “No 
one 1s praised all his life and not received critizisms, and no one 1s 
criticized all his life and not received any praises.” Therefore, to a 
human being living In this world, lie brings happiness, sadness, 
Success, failure, efc., no one can avoid øossip, pralse, and criticism at 
one time or another. We should always remember that once the words 
Of øosSIp reach us, If we are not wise and calm, 1t 1s inevitable that our 
minds will be disturbed by afflictions. Thịs 1s a great obstruction and 1s 
detrimental to our cultivated path. To destroy øossip, we must fẨirst 
examine and change our own mistakes, not to search and look for 
others' mistakes. We, ordinary people, always hope to be loved, 
praised, and admired, but no one likes to be crificized. It is possible that 
our mistakes and deficlencies are more abundant and worse than other 
people”s. Sincere Buddhists should never say this person 1s this way 
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and that person 1s that way; we should never forget we are not better 
than anyone. Therefore, those who study and cultivate the Buddha 
Dharma must be awakened to examine and change themselves, and 
don't look for and speak of others' mistakes. If this 1s accomplished, 
the cultivated path will improve with each passing day, If not, many 
enemies wIll be created. 

Buddhist practitioners should always remember that afflictions are 
places that arised from øossIps of rIight and wrong. In example 41 of the 
Pi Yen Lu, one day Chao Chou asked T'ou Tzu, "How 1s it when a man 
who has died the great death returns to life?" Tou Tzu said, "He must 
not øo by night: he must get there 1n daylight." Zen practitioners should 
always remember that when right and wrong are mixed, even the sages 
cannot know; when going against and with, vertically and horizonfally, 
even the Buddhas cannot know. One who 1s a man detached from the 
world, who transcends convention, reveals the abilitles of a great man 
who stands out from crowd. He walks on thin Ice, runs on a sworđ's 
edge. He 1s like the unicorns horn, like a lotus flower In fire. Master 
Yung Kuang of central Cheklang said, "If you miss at the point of theIr 
words, then youTre a thousand miles from home. In fact you must let go 
your hands while hanging from a cHIÍf, trust yourself and accept the 
experience. Afterwards you return to life again. [ cant deceIve you; 
how could anyone hide this extraordinary truth?” The meaning of Chao 
Chou s question 1s like this. Tou Tzu 1s an adept, and he didnt turn his 
back on what Chao Chou asked: 1fs Just that he cut off his feelings and 
left no traces, so unavoidably he's hard to understand. He Just showed 
the litle bit before the eyes. Thus an Anclent said, "]lf you want to 
aftain Intimacy, dont ask with questions. The quesfion 1s In the answer, 
and the answer Is in the question." It would have been very difficult for 
someone other than T'ou Tzu to reply when questioned by Chao Chou. 
But since Tou TZu 1s an expert, as soon as IFs raised he knows where 1t 
comes down. 

Buddhist practtioners should always remember that when 
receiving gøossip and false accusatons, Buddhists should tolerate 
peacefully, do not try to Justify the situation. In the book of “Buddha 
Recitaton Samadhi Jewel King Commentary,” the Buddha taught: “If 
falsely accused, It is not necessary to seek vindication because to do so 
wIll lead to Increase hatred and resentment.” People who have wicked 


321 


minds, Intentionally saying unkind things about us, by trying to shed 
light in the matter means we are trying to prove to everyone that the 
matter was falsely accused. Naturally, this will worsen the situation 
because 1t wIll give rise fo more hatreds and arguments, which will 
further Increase anger, resentment, and bitterness. In general, ordinary 
people always see they are right and others are wrong. Buddhists 
should always see our transgressions, not to see others” transgressIons. 
Sincere Buddhists should always remember that all the praises and 
criticisms 1n the world cannot make one good or bad, nor can they lead 
one to enlightenment or darkness, but all good, evil, enlightenment, 
and darkness 1s up to each individual. In summary, 1Ÿ we create many 
wholesome conducts, then regardless whether someone hates and 
despites us, falsely accusing us as wicked and evil beings, and sayIng 
that we deserve to be condemned to hell; we wIll not be condemned to 
hell, but we still reap the merits and blessings. In contrast, I1 we plant 
unwholesome seeds, then even If our admirers praise and glorIfy us, 
we still must endure 1n the lower realms. In the Dharmapada Sutra, the 
Buddha taught: Atula! There 1s an old saying, 1t 1s not one of today 
only: “They blame those who sit silent, they blame those who speak 
too much. They blame those who speak little too.” There 1s no one who 
1s not blamed In this world (Dharmapada 227). There never was, there 
never will be, nor 1s there now, a person who ¡is wholly blamed or 
wholly praised (Dharmapada 228). Examining day by day, the wIse 
pralse him who 1s of flawless life, Intellipent, endowed with knowledge 
and virtue (Dharmapada 229). Who would dare to blame him who 1s 
like a pIiece of pure gold? Even the gods and Brahma praise him 
(Dharmapada 230). 
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Chương Ba Mươi Bốn 
Chapter Thirty-Four 


Nghỉ Chướng Ma 


Hoài nghi có nghĩa là hoài nghi về mặt tinh thần. Theo quan điểm 
Phật giáo thì hoài nghi là thiếu khả năng tin tưởng nơi Phật, Pháp, 
Tăng. Nghi là một trong những căn bản phiển não gây ra đau khổ. 
Nghĩ cũng là một trong năm chướng ngại mà người ta phải trút bỏ trên 
đường nhập Thánh. “Vichikiccha” là từ Nam Phạn (Pali) là phối hợp 
của “Vi”, có nghĩa là không, và “cikiccha” có nghĩa là thuốc chữa. 
Thật vậy, một người ở ở trong tình trạng hoài nghi thật sự là một con 
người đang bị một chứng bệnh tàn khốc nhất, trừ khi anh ta buông bỏ 
mối hoài nghi của mình, bằng không anh ta vẫn phải tiếp tục lo âu và 
đau khổ về chứng bệnh tàn khốc nầy. Bao lâu con người còn phải chịu 
tình trạng khó chịu tinh thần nầy, tình trạng lưỡng lự không quyết đoán 
được nầy, con người ấy sẽ vẫn tiếp tục có thái độ hoài nghi về mọi 
việc mà điều nầy được xem là bất lợi nhất cho việc tu tập. Các nhà 
chú giải giải thích tâm triển cái nầy như là sự không có khả năng quyết 
định điều gì một cách rõ rệt, nó cũng. 

Tánh hay nghi hoặc che lấp mất tâm thức, khiến không thấy được 
chân lý, không thực hành được thiện nghiệp, đây là một trong năm 
triển cái. Sự nghi ngờ chân lý Phật pháp gọi là nghi kiến, một trong 
thập tà kiến. Do nghi ngờ lý chân đế, gây quá nhiều vọng nghiệp, nên 
chúng sanh bị trói buộc vào tam giới không thoát ra được. Hoài nghi có 
nghĩa là hoài nghi về mặt tinh thần. Theo quan điểm Phật giáo thì hoài 
nghi là thiếu khả năng tin tưởng nơi Phật, Pháp, Tăng. Nghi ngờ là 
chuyện tự nhiên. Mọi người đều bắt đầu với sự nghi ngờ. Chúng ta sẽ 
học được ở sự hoài nghi nhiều điều lợi lạc. Điều quan trọng là đừng 
đồng hóa mình với sự hoài nghi. Nghĩa là đừng chụp lấy nó, đừng bám 
víu vào nó. Dính mắc và hoài nghi sẽ khiến chúng ta rơi vào vòng lẩn 
quẩn. Thay vào đó, hãy theo dõi toàn thể tiến trình của hoài nghi, của 
sự băn khoăn. Hãy nhìn xem ai đang hoài nghi. Hoài nghi đến và đi 
như thế nào. Làm được như vậy, chúng ta sẽ không còn là nạn nhân 
của sự hoài nghi nữa. Chúng ta sẽ vượt ra khỏi sự nghi ngờ và tâm 
chúng ta sẽ yên tỉnh. Lúc bấy giờ chúng ta sẽ thấy mọi chuyện đến và 
đi một cách rõ ràng. Tóm lại, hãy để cho mọi sự bám víu, dính mắc 
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của chúng ta trôi đi; chú tâm quan sát sự nghi ngờ; đó là cách hiệu quả 
nhất để chấm dứt hoài nghi. Chỉ cần đơn thuần chú tâm quan sát hoài 
nghĩ, hoài nghi sẽ biết mất. 

Theo Phật giáo, có ba mối hoài nghi: Nghi ngại tự ngã, nghi ngại 
tôn sư, và nghi ngại pháp. Theo Thượng Tọa Thích Hải Quang trong 
Thơ Gởi Người Học Phật, có bốn thứ nghỉ: 7Thứ nhất là Nghỉ về Thân: 
Nghi rằng trong quá khứ mình đã từng có thân hay không? Nghi rằng 
trong hiện tại thân nầy có thật sự hiện hữu hay không? Nghi rằng trong 
tương lai có đầu thai hay không? Nghi rằng trong quá khứ và vị lai thân 
ta là nam hay nữ? Thứ nhì là Nghỉ về Mạng: Nghi rằng có thân có 
mạng hay có thân không mạng? Nghi rằng thân cùng mạng nầy là 
thường hay vô thường? Nghi rằng thân cùng mạng nầy do ai tạo ra? Có 
phải do Trời Tự Tại tạo ra? Có phải theo luật tiến hóa tạo ra? Có phải 
do tự nhiên sanh ra? Có phải do do đời tạo ra? Có phải do do cát bụi 
tạo ra? Nghi rằng nếu thân nầy không do cát bụi tạo ra thì tại sao khi 
tan rã rối thì thân ấy lại hoàn về cát bụi. Nghi rằng thân do pháp hay 
do chẳng phải pháp tạo ra. Nghi rằng thân nầy do nghiệp hay chẳng do 
nghiệp tạo ra. Nghi rằng thân nầy do phiển não tạo ra. Nghi rằng thân 
nầy có phải do cha mẹ tạo ra hay không. Thứ ba là Nghỉ về Ngã: Nghi 
rằng Ngã từ đâu sanh ra và sẽ đi về đâu? Nghi rằng nếu có cái Ngã, 
thì Ngã ấy là sắc hay chẳng phải sắc? Nghi rằng nếu có Ngã thì cái 
Ngã ấy là tướng hay chẳng phải là tướng? Nghi rằng cái Ngã ở trong 
thân hay ở ngoài thân? Nghi rằng cái Ngã ở trong tâm hay ở trong 
mắt? Nghi rằng cái Ngã ở đời quá khứ thuộc giống nào (là thú, hay là 
người và nó hành xử ra sao)? Nghi về cái Ngã đời vị lai thuộc giống 
nào? Thứ tư là Nghỉ về Tội: Nghi rằng sát sanh có phạm tội hay không? 
Nghi rằng uống rượu hay những chất cay độc có phạm hay không 
phạm tội? Nghi rằng tội ta tự tạo hay vì người khác mà gây tạo? Nghi 
rằng nếu gây tạo tội rồi thì thân nầy sẽ thọ báo hay Ngã nầy sẽ thọ 
báo. 

Theo Phật giáo, cũng có năm loại nghi hoặc ẩn núp trong tâm và 
có khuynh hướng làm nãn niềm tin của chúng ta. 7 nhất là nghi nơi 
trí huệ của Như Lai. 7h⁄ nhì là nghi nơi giáo pháp của Phật. 7hứ ba là 
nghi người thuyết pháp. 7h ¡⁄ là nghi không biết con đường hay 
phương cách đề nghị đi theo có đáng tin cậy hay không. 7h năm là có 
người nghi ngờ lòng thành của người hiểu và đi theo giáo pháp của 
Thế Tôn. Lại có năm loại hoài nghi khác nữa: Những loại nghi ngỡ 
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chẳng những khiến cho hành giả tràn ngập với sân hận và chống đối, 
mà còn làm cho tâm hành giả bị mê mờ. Có năm loại hoài nghi khiến 
cho tâm mê mờ: Loại nghi ngờ £h nhất liên hệ tới Đức Phật, vị thầy vĩ 
đại đã chỉ cho chúng ta con đường giải thoát. Loại nghi ngờ /hứ hai 
liên hệ tới Pháp, con đường đưa đến giải thoát. Loại nghi ngờ /hứ ba 
liên hệ tới Tăng già, những bậc cao thượng đã nhổ được một phần hay 
hết thẩy phiền não. 7⁄ z là nghi ngờ chính mình, nghi ngờ giới luật 
và cách hành thiển của chính mình. Loại nghỉ ngờ cuối cùng là nghi 
ngờ người khác, bao gồm cả thiền sư lẫn những bạn đồng tu khác. 

Bernard Glassman và Rick Fields viết trong quyển 'Trù Phòng 
Giáo Chỉ: "Nghi hoặc là một trạng thái khai phóng và vô ý thức. Đó là 
ý muốn không phải lo toan việc gì, không biết điều gì sắp xảy ra. 
Trạng thái nghi hoặc giúp chúng ta thăm dò các hiện tượng theo cách 
rộng mở và mới mẻ. Nghi hoặc biến đối như nước. Nó không có dạng 
cố định. Khi bạn rót nước vào một lọ chứa hình tròn thì nước sẽ tròn. 
Khi bạn rót nước vào một lọ chứa hình vuông thì nước sẽ vuông. Tương 
tự, nghi hoặc và cái không biết chuyển động theo tình huống. Đó là 
một hình thức đầu hàng và bằng lòng với thực tế. Chỉ khi nào chúng ta 
hội đủ một số nghi hoặc nghi vấn chúng ta mới tiến bộ. Vấn để của 
chúng ta về nghi hoặc là thường chúng ta xem nó như một điều tiêu 
cực. Chúng ta nghĩ rằng có điều gì đó không ổn vì chúng ta không hiểu 
hay vì chúng ta không nắm chắc được một điều gì. Khi rơi vào trạng 
huống nghi hoặc tiêu cực. Người ta thường tủi thân, than vấn về mình: 
"Tại sao tôi lại không hiểu điều này?' Nhưng mối nghi hoặc này có thể 
có tính tích cực. Nghi hoặc tích cực cho chúng ta thấy được ý nghĩa của 
cuộc đời này và giúp chúng ta chữa được tánh tự mãn.” 


Demonic Q@bstrucfions 0ƒ Doubf 


Doubt signifles spiritual doubt, from a Buddhist perspective the 
inability to place confidence ¡n the Buddha, the Dharma, the Sangha, 
and the training. Doubt, as wavering uncertainty, a hindrance and fetter 
to be removed. Doubt 1s one of the mula-klesa, or root causes of 
suffering. Doubt or skepticism 1s also one of the five hindrances one 
must eliminate on entering the stream of saints. Vichikiccha 1s a Pali 
term, a combination of “vi”, means without; and “cikiccha” means 
medicine. One who suffers from perplexity 1s really suffering from a 
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dire disease, and unless he sheds his doubts, he wIlÏ continue to WwOorry 
over and suffer from this I1llness. As long as man 1s subject to this 
mental Itch, this sitting on the fence, he will continue to take a skeptical 
view of things which 1s most detrimental to mental ability to decide 
anything definitely; it also Includes doubt with regard to the possibility 
Of attaining the Jhanas. 

The overhanging cover of doubt, which prevents sentient beings 
Írom seeing and practicing good deeds, one of the Íive covers or 
mental and moral hindrances. Doubtful views or doubtfully to view, 
one of the ten wrong views. The bondage of doubt on Truth causes a lot 
of wrongful acts that bonds sentient beings In the realms without any 
way to escape. Doubt signifies spiriual doubt, from a Buddhist 
perspective the Inability to place confidence in the Buddha, the 
Dharma, the Sangha, and the training. Doubting 1s natural. Everyone 
star(s with doubts. We can learn a great deal from them. What Is 
1mportant 1s that we do not Identify with our doubts. That 1s, do not get 
caught up In them, letting our mind spin In endless circles. Instead, 
watch the whole process of doubting, of wondering. See who 1t 1s that 
doubts. See how doubts come and go. Then we wIll no longer be 
victimized by our doubts. We wIll step outside of them, and our mind 
wIill be quiet. We can see how all things come and go. Let go of our 
doubts and simply watch. This 1s how to end doubting. 

According to Buddhism, there are three doubts: Doubt of self, 
doubt of teacher, and doubt of dharma. According to Venerable Thích 
Hải Quang ¡in the Letters to Buddhist Followers, there are four types of 
doubts: #?rsí, Doubis øƒ the Body: Doubting that whether In the past 
one had a body or not? Doubting that whether at the present this body 
really exIsts or not? Doubting that whether In the future one will have 
another body or not (one wIll be reincarnated or not)? Doubting that In 
the past and In the future, whether one will have a maleˆ”s or femaleˆ”s 
body? Second, Doubís øƒ Le: Doubting that whether there 1s life and 
body or there Is body but no life? Doubting that life and body are 
permanent or Impermanent? Doubting about who created this life and 
body, such as: Was 1t created by Isvaradeva (God of Free-WIII)2 Was 1t 
created through time or evolution? Was 1t naturally created? Was 1t 
created by the nature of life? Was 1t created from the soil? Doubting 
that 1ƒ the body was not formed from the soil, then how come once 1t 
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deteriorafes 1t returns to the soil? Doubting that the body was created 
by dharma or not dharma. Doubting that this body was created by 
karma or not karma. Doubting that this body was created by afflictions. 
Doubting that whether this body was created by parents or not. 77#rd, 
Doubts øƒ Selƒf* Doubting where does the Self come from and where 
WIll it go? Doubting 1f there 1s a Self, then does that Self have form or 
doesn't have form? Doubting 1f there ¡1s Self, then does that Self have 
characteristilcs or doesn't 1t have characteristics? Doubting whether the 
Self exists within the body or outside the body? Doubting whether the 
Self exists within the mind or within the eyes? Doubting about what 
type of the Self in the pasf (was 1t an animal, a human, and how did 1t 
behave, etc)? Doubting about what wIll be the type of the Self in the 
future? Fourth, Doubts about Transgressions: Doubting 1f Killing living 
things (animals) 1s considered transgressions or not? Doubting 1Ý 
drinking alcohol or other substances 1s considered a transgression or 
not? Doubting one”s transgressions are created by the ¡individual or 
created by someone else? Doubting If transgressions are created will 
one reap the retribution or wIll the Self reap those retributions? 

According to Buddhism, there are five doubts that lurk In the 
shadows of the human mind and tend to discourage faith. First, doubt in 
the Buddha”s wIsdom. Second, doubt in the Buddhaˆs Teachings. Third, 
doubt in the person who explains the Buddha”s teachings. Fourth, doubt 
as to whether the ways and methods sugsested for following the Noble 
Path are reliable. Fifth, there are some people, may doubt In the 
sincerity of others who understand and follow the Buddha”s teachings. 
There are five more kinds of doubt: Doubts that cause the practitioner 
to be filled with anger and resistance, but also cause his or her mind 
become deluded. There are five kinds of doubt that lead to a deluded 
mind: The first doubt 1s regarding the Buddha, the great master who 
showed the path to enlightenment. The second doubt 1s regarding the 
Dharma, the path that leads to liberation. The third doubt 1s regarding 
the Sangha, the noble ones who have uprooted some or all of the 
afflictions. The fourth 1s the doubt of oneself, of oneˆ*s own morality 
and method of practice. The last 1s the doubt of other people, including 
oneˆ”s master and other fellow practfItioners. 

Bernard Glassman and Rick Flields wrote In Instructions to the 
Cook': "Doubt 1s a state of openness and unknowing. Ifs a willingness 
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to not be in charge, to not know what 1s going to happen next. The state 
of doubt allows us to explore things In an open and fresh way. Like 
water, doubt 1s fluid. It had no fixed position. If you pour water Into a 
round container, it becomes round, and If you pour wafer Into a square 
container, it becomes square. In the same way, doubt or unknowing 
flows In accordance with the situation. Ifs the state of surrender, of 
being open to what 1s. Only when we ralse sufficlent doubt and 
quesftioning can we go further. Our problem with doubt 1s that we take 
1t to be a negative thing. We think that because we donIt understand or 
because we are not sure, there 1s something wrong. When we get 
caught by the negative aspects of doubt, we wallow In self-pity. 'How 
come I cant see 1t? we say. But this doubt can be positive. Positive 
doubt can allow us to see what this life 1s about. It can help us get rid of 
our complacency." 
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Chương Ba Mươi Lăm 
Chapter Thirty-Five 


Ma Chướng Bất Thiện Pháp 


Bất thiện là tiêu cực, xấu ác, không thiện lành; trái lý và có hại 
đến đời hiện tại cũng như vị lai. Bất thiện pháp là điều ác hay điều bất 
thiện, hay điều không lành mạnh (là cội rễ bất thiện) theo sau bởi 
tham sân si và những hậu quả khổ đau về sau. Vì vậy mà trong Phật 
giáo, bất thiện pháp được xem là ma chướng đối với người tu Phật. 
Trên thế gian nầy có hai loại nhận: một là nhân thiện, hai là nhân ác. 
Khi mình trồng nhân thiện thì mình gặt quả thiện, khi mình trồng nhân 
ác thì đương nhiên mình phải gặt quả ác. Theo Thanh Tịnh Đạo, bất 
thiện nghiệp là những việc làm bất thiện và là con đường dẫn đến ác 
đạo. Tâm bất thiện tạo ra những tư tưởng bất thiện (hận, thù, tốn hại và 
tà kiến, vân vân), cũng như những hành động gây ra khổ đau loạn 
động. Tâm bất thiện sẽ hủy diệt sự an lạc và thanh tịnh bên trong. 
Theo Phật giáo, nếu chúng ta trồng nhân ác thì tương lai chúng ta sẽ 
gặt quả xấu. Những ai tạo ra oan nghiệt, phạm đủ thứ lỗi lầm thì tương 
lai sẽ thọ lãnh quả báo của địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, vân vân. Tóm 
lại, làm điều thiện thì được thăng hoa, còn làm điều ác sẽ bị đọa vào 
ác đạo. Mọi thứ đều do mình tự tạo, tự mình làm chủ lấy mình, chứ 
đừng ÿ lại vào ai khác. Theo Thanh Tịnh Đạo, bất thiện hạnh hay tà 
hạnh là làm những điều đáng lý không nên làm, và không làm cái nên 
làm, do tham sân sĩ và sợ. Chúng được gọi là đường xấu vì đó là những 
con đường mà bậc Thánh không đi. Ác hạnh nơi ý, khẩu hay thân, đưa 
đến ác báo. Bất thiện ngôn hay lời nói độc ác hay miệng độc ác (gây 
phiền não cho người). Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Chớ nên 
nói lời bất thiện thô ác. Khi ngươi dùng lời thô ác nói với người khác. 
Người khác cũng dùng lời thô ác nói với ngươi, thương thay những lời 
nóng giận thô ác chỉ làm cho các ngươi đau đớn khó chịu như đao gậy 
mà thôi (133). Nếu ngươi mặc nhiên như cái đồng la bể trước những 
người đem lời thô ác cãi vã đến cho mình, tức là ngươi đã tự tại đi trên 
đường Niết Bàn. Người kia chẳng làm sao tìm sự tranh cãi với ngươi 
được nữa (134).” Bất thiện kiến hay ác kiến là kiến giải ác hay sự thấy 
hiểu xấu ác với những quan niệm sai lầm và cố chấp (sự suy lường 
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điên đảo về tứ diệu đế làm ô nhiễm trí tuệ): thân kiến, biên kiến, tà 
kiến, kiến thủ, và giới cấm thủ. 

Bất thiện là hành vi trái đạo lý (sẽ chuốc lấy khổ báo trong hiện 
tại và tương lai). Bất thiện pháp là điều độc ác, là tìm cách làm hại 
người khác. Độc ác bao gồm việc rắp tâm trả đũa người đã làm điều 
sai trái đối với chúng ta, tìm cách làm cho người khác bị dày vò trong 
đau khổ hay làm cho người khác bị rơi vào tình cảnh thẹn thùa khó xử. 
Từ thời khởi thủy, tư tưởng Phật giáo đã tranh luận rằng những hành 
động vô luân là kết quả của vô minh, khiến cho chúng sanh tham dự 
vào các hành động dẫn đến những hậu quả xấu cho họ. Vì vậy điều ác 
trong Phật giáo chỉ là vấn để thứ yếu, sẽ bị triệt tiêu khi khắc phục 
được vô minh. Vì vậy định nghĩa của tội lỗi và xấu ác theo giáo điển: 
những hành động xấu ác là những hành động đưa đến khổ đau và hậu 
quả được nhận biết như là nỗi đau đớn cho chúng sanh kinh qua. Bất 
thiện nghiệp hay ác nghiệp Tham, Sân, S¡ do Thân, Khẩu, Ý Gây. Bất 
thiện nghiệp là hành động của thân khẩu ý làm tổn hại cả mình lẫn 
người, sẽ đưa đến quả báo xấu. Bất thiện nghiệp gồm có những nghiệp 
sau đây: tham, sân, s1, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng. Theo 
Kinh Thi Ca La Việt, có bốn nguyên nhân gây nên bất thiện nghiệp: 
tham dục, sân hận, ngu si, và sợ hãi. Theo Kinh Thị Ca La Việt, Đức 
Phật dạy: “Này gia chủ tử, vì vị Thánh đệ tử không tham dục, không 
sân hận, không ngu si, không sợ hãi, nên vị ấy không làm ra bất thiện 
nghiệp theo bốn lý do kể trên.” Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: 
“Như sét do sắt sinh ra rồi trở lại ăn sắt, cũng như ác nghiệp do người 
ta gây ra rồi trở lại đắt người ta đi vào cõi ác (240).” 

Bất thiện Đạo gồm có ba thứ, còn gọi là tam đồ ác đạo gồm địa 
ngục, ngạ quỷ và súc sanh. Đây là ba đường của trạng thái tâm, thí dụ 
như khi chúng ta có tâm tưởng muốn giết hại ai, thì ngay trong giây 
phút đó, chúng ta đã sanh vào địa ngục vậy. Chúng sanh trong ác đạo 
chẳng gặp được Phật pháp, chẳng bao giờ tu tập thiện nghiệp, và luôn 
làm hại người khác. Thỉnh thoảng A-Tu-La cũng được xem như bất 
thiện đạo vì dù có phước đức cõi trời nhưng lại thiếu công đức và có 
quá nhiều sân hận. Có bốn thứ dục bất thiện căn bản. Bốn thứ nầy 
được xem là những phiển não căn bản bắt nguồn từ kiến giải cho rằng 
thực sự có một bản thể được gọi là ngã-linh hỗn thường hằng. Thứ nhất 
là tin vào sự hiện hữu của một ngã thể. Thứ nhì là sự mê muội về cái 
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ngã. Thứ ba là sự kiêu mạn về cái ngã. Thứ tư là sự tự yêu thương 
mình. 

Tất cả nghiệp được kiểm soát bởi ba thứ thân, khẩu, ý. Có ba 
nghiệp nơi thân, bốn nghiệp nơi miệng, và ba nghiệp nơi ý. Theo Phật 
giáo, những hiện tượng xấu ác được dùng để chỉ những hiện tượng siêu 
nhiên do kết quả của thiển tập, như thần thông, và những năng lực ảo 
thuật khác, cũng như những ảo giác. Chúng là những thứ làm cho hành 
giả mất tập trung, nên hành giả được dạy là nên càng phớt lờ chúng 
nhiều chừng nào càng tốt chứng ấy để chỉ lo tập trung vào thiển tập 
mà thôi. Thuật ngữ Bắc Phạn “akusala” được dùng để chỉ “khuynh 
hướng xấu ác.” Đây là những trở ngại cho việc tu tập thân và tâm. Vài 
bình luận gia Phật giáo cũng thêm vào khuynh hướng thứ 3, đó là 
“khẩu.” Người ta nói những khuynh hướng xấu ác này được gây nên 
bởi nghiệp chướng hay những hành hoạt trong quá khứ, và những dấu 
tích vi tế vẫn còn tổn đọng sau khi phiền não đã được đoạn tận. Một 
thí dụ thường được đưa ra là một vị A La Hán, người đã đoạn tận phiển 
não, thấy được tâm vương ý mã đang chạy nhảy và làm ồn áo như một 
con khỉ, nhưng sâu trong tâm thức, những dấu vết vi tế vẫn còn tồn 
đọng. 

Theo Phật giáo, người bất thiện là người ác, là người chối bỏ luật 
Nhân quả (thà khởi lên ngã kiến như núi Tu Di, chứ đừng khởi lên ác 
thủ không, hay phủ nhận lý nhân quả, cho rằng cái nầy cái kia đều là 
không). Vì thế Đức Phật khuyên chúng ta không nên làm bạn với kẻ 
ác, mà chỉ thân thiện với bạn lành. Ngài nêu rõ rằng, nếu chúng ta 
muốn sống, chúng ta phải tránh ác như tránh thuốc độc, vì một bàn tay 
không thương tích có thể cầm thuốc độc mà không có hại gì. Pháp của 
bậc Thiện không mất, nhưng đi theo người làm lành đến chỗ các hạnh 
lành dẫn dắt đến. Các hạnh lành đón chào người làm lành khi đi về từ 
thế giới này qua thế giới khác, như bà con chào đón người thân yêu từ 
xa mới về. Như vậy, vấn để đặt ra rất rõ ràng và dứt khoát. Ác và 
thiện đều do mình tạo ra. Ác đưa đến cãi nhau, gây hấn và chiến tranh. 
Còn thiện đưa đến hòa thuận, thân hữu và hòa bình. Cũng theo Phật 
giáo, kẻ bất thiện là kể phạm phải những tội lỗi ghê sợ và là những kẻ 
mà tâm trí dẫy đầy tham, sân, si. Những kẻ phạm phải vọng ngữ, nhàn 
đàm hý luận, nói lời độc ác, nói lưỡi hai chiều. Những kẻ lợi dụng lòng 
tốt của kể khác; những kẻ vì lợi lạc riêng tư mà lường gạt kẻ khác; 
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những kẻ sát sanh, trộm cắp, tà dâm, mưu kế thâm độc, luôn nghĩ tới 
quỷ kế. 

Ấn Quang Đại Sư khuyên người chuyên nhất niệm Phật cho tâm 
mình không còn tham luyến chi đến việc trần lao bên ngoài. Đừng 
quên cái chết đang rình rập bên mình chẳng biết xãy ra lúc nào. Nếu 
như không chuyên nhất niệm Phật cầu sanh về Tây Phương, thì khi cái 
chết đến thình lình, chắc chắn là phải bị đọa vào trong tam đồ ác đạo. 
Nơi đó phải chịu khổ có khi đến vô lượng chư Phật ra đời hết rồi mà 
vẫn còn bị xoay lăn trong ác đạo, không được thoát ly. Vì thế, hành giả 
lúc nào cũng phải nghĩ đến thân người mong manh, cái chết thình lình. 
Đời trước và đời nầy đã tạo ra vô lượng vô biên ác nghiệp, và luôn 
nghĩ đến sự khổ nơi tam đồ ác đạo đang đợi chúng ta, để luôn tỉnh ngộ 
mà tâm không còn tham luyến chi đến các cảnh ngũ dục, lục trần ở 
bên ngoài nữa. Nếu như bị đọa vào địa ngục thì bị cảnh non đao, rừng 
kiếm, lò lửa, vạc dầu; một ngày đêm sống chết đến vạn lần, sự đau 
khổ cùng cực không sao tả xiết. Nếu như bị đọa vào ngạ quỷ thì thân 
mình xấu xa hôi hám. Bụng lớn như cái trống, còn cổ họng thì nhỏ như 
cây kim; đói khát mà không ăn uống được. Khi thấy thức ăn nước uống 
thì các vật ấy đều hóa thành ra than lửa, chịu đói khát khổ sở, lăn lộn, 
khóc la trong muôn vạn kiếp. Nếu như bị đọa vào súc sanh thì bị 
nghiệp chở, kéo, nặng nề, bị người giết mà ăn thịt, hoặc bị cảnh loài 
mạnh ăn loài yếu, hân tâm kinh sợ, khủng hoảng, không lúc nào yên. 

Có năm loại bất thiện hay năm loại ác trên thế gian nầy. Thứ nhất 
là tàn bạo. Mọi sinh vật, ngay cả các loài côn trùng, chiến đấu nhau. 
Mạnh hiếp yếu, yếu lừa mạnh; cứ thế mà đánh nhau và bạo tàn với 
nhau. Thứ nhì là lừa gạt và thiếu thành thật. Không còn lần mé (tôn ti 
trật tự) đúng đắn giữa cha con, anh em, chồng vợ, bà con lão ấu. Hễ có 
địp là trục lợi và lừa gạt nhau, không còn ưu tư gì đến thành tín. Thứ ba 
là thái độ xấu ác dẫn đến bất công và xấu ác. Không còn lần mé về 
hạnh kiểm của nam nữ. Mọi người đều muốn có tư tưởng xấu ác của 
riêng mình, từ đó dẫn đến những tranh cãi, đánh nhau, bất công và xấu 
ác.Thứ tư là không tôn trọng quyền lợi của người khác. Người ta có 
khuynh hướng không tôn trọng quyền lợi của người khác, tự tâng bốc 
thổi phổng mình lên bằng công sức của người khác, làm gương xấu về 
hạnh kiểm, bất công trong lời nói, lừa gạt, phỉ báng và lợi dụng người 
khác. Thứ năm là xao lãng nhiệm vụ. Người ta có khuynh hướng xao 
lãng bổn phận của mình đối với người khác. Họ chỉ nghĩ đến sự thoải 
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mái cho riêng mình, và quên mất đi những ân huệ mà họ đã nhận do 
đó gây ra sự khó chịu cho người khác cũng như đưa đến những bất 
công. 

Theo Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, có tám loại bất thiện: tà kiến, 
tà tư duy, tà ngữ, tà nghiệp, tà mạng, tà tinh tấn, tà niệm, và tà định. 
Có tám loại bất thiện giác hay ác giác: dục giác, sân giác, não giác, 
thân lý giác (nhớ nhà), quốc độ giác (ái quốc hay nghĩ đến sự lợi ích 
của quốc gia), bất tử giác (không thích cái chết), tộc tính giác (vì cao 
vọng cho dòng họ), và khinh vụ giác (khi dễ hay thô lỗ với người 
khác). Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có chín sự bất 
thiện hay xung đột khởi lên bởi tư tưởng bằng cách nghĩ rằng: “Có lợi 
ích gì mà nghĩ rằng một người đã làm hại, đang làm hại, và sẽ làm hại 
mình, hại người mình thương, hoặc hại người mình ghét.” Thứ nhất là 
người ấy đã làm hại tôi. Thứ nhì là người ấy đang làm hại tôi. Thứ ba 
là người ấy sẽ làm hại tôi. Thứ tư là người ấy đã làm hại người tôi 
thương mến. Thứ năm là người ấy đang làm hại người tôi thương mến. 
Thứ sáu là người ấy sẽ làm hại người tôi thương mến. Thứ bảy là 
người ấy đã làm hại người tôi không thương không thích. Thứ tám là 
người ấy đang làm hại người tôi không thương không thích. Thứ chín là 
người ấy sẽ làm hại người tôi không thương mến. Cổ Đức dạy: “Làm 
việc bất thiện “thí như nhơn thóa thiên, hoàn tùng kỷ thân trụy.'” Nghĩa 
là làm ác như người phun nước miếng lên trời, nước miếng rơi trở 
xuống ngay nơi mặt chính họ. Hoặc là “Ngậm máu phun người nhơ 
miệng mình.” Năm Đề Nghị của Đức Phật ích lợi thực tiễn cho hành 
giả nhằm tránh những tư tưởng bất thiện. Thứ nhất là cố tạo những tư 
tưởng tốt, trái nghịch với loại tư tưởng trổ ngại, như khi bị lòng sân hận 
làm trở ngại thì nên tạo tâm từ. Thứ nhì là suy niệm về những hậu quả 
xấu có thể xảy ra, như nghĩ rằng sân hận có thể đưa đến tội lỗi, sát 
nhân, vân vân. Thứ ba là không để ý, cố quên lãng những tư tưởng xấu 
xa ấy. Thứ tư là đi ngược dòng tư tưởng, phăng lần lên, tìm hiểu do đâu 
tư tưởng ô nhiễm ấy phát sanh, và như vậy, trong tiến trình ngược 
chiều ấy, hành giả quên dần điều xấu. Thứ năm là gián tiếp vận dụng 
năng lực vật chất. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Hãy gấp rút làm lành, chế 
chỉ tâm tội ác. Hễ biếng nhác việc lành giờ phút nào thì tâm ưa chuyện 
ác giờ phút nấy (116). Nếu đã lỡ làm ác chớ nên thường làm hoài, chớ 
vui làm việc ác; hễ chứa ác nhứt định thọ khổ (117). Khi nghiệp ác 
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chưa thành thục, kẻ ác cho là vui, đến khi nghiệp ác thành thục kẻ ác 
mới hay là ác (119). Chớ khinh điều ác nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại 
quả báo cho ta.” Phải biết giọt nước nhếu lâu ngày cũng làm đây bình. 
Kẻ ngu phu sở dĩ đầy tội ác bởi chứa dồn từng khi ít mà nên (121). 
Người đi buôn mang nhiều của báu mà thiếu bạn đồng hành, tránh xa 
con đường nguy hiểm làm sao, như kẻ tham sống tránh xa thuốc độc 
thế nào, thì các ngươi cũng phải tránh xa điều ác thế ấy (123). Với bàn 
tay không thương tích, có thể nắm thuốc độc mà không bị nhiễm độc, 
với người không làm ác thì không bao giờ bị ác (124). Đem ác ý xâm 
phạm đến người không tà vạy, thanh tịnh và vô nhiễm, tội ác sẽ trở lại 
kẻ làm ác như ngược gió tung bụi (125). Một số sinh ra từ bào thai, kẻ 
ác thì đọa vào địa ngục, người chính trực thì sinh lên chư thiên, nhưng 
cõi Niết bàn chỉ dành riêng cho những ai đã diệt sạch nghiệp sanh tử 
(126). Chẳng phải bay lên không trung, chẳng phải lặn xuống đáy bể, 
chẳng phải chui vào hang sâu núi thẳm, dù tìm khắp thế gian nầy, 
chẳng có nơi nào trốn khỏi ác nghiệp đã gây 127). Ác nghiệp chính do 
mình tạo, từ mình sinh ra. Ác nghiệp làm hại kẻ ngu phu dễ dàng như 
kim cang phá hoại bảo thạch 161). Việc hung ác thì dễ làm nhưng 
chẳng lợi gì cho ta, trái lại việc từ thiện có lợi cho ta thì lại rất khó làm 
(163). Những người ác tuệ ngu si, vì tâm tà kiến mà vu miệt giáo pháp 
A-la-hán, vu miệt người lành Chánh đạo và giáo pháp đức Như Lai để 
tự mang lấy bại hoại, như giống cỏ cách-tha hễ sinh hoa quả xong liền 
tiêu điệt 164). Làm dữ bởi ta mà nhiễm ô cũng bởi ta, làm lành bởi ta 
mà thanh tịnh cũng bởi ta. Tịnh hay bất tịnh đều bởi ta, chứ không ai có 
thể làm cho ai thanh tịnh được 165). Chớ nên phỉ báng, đừng làm não 
hại, giữ giới luật tỉnh nghiêm, uống ăn có chừng mực, riêng ở chỗ tịch 
tịnh, siêng tu tập thiển định; ấy lời chư Phật dạy 185). 

Trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Đức Phật dạy: “Người ác nghe 
nói ai làm điều thiện thì đến để phá hoại. Khi gặp người như vậy, các 
ông phải tự chủ, đừng có tức giận trách móc. Bởi vì kể mang điều ác 
đến thì họ sẽ lãnh thọ điều ác đó (6). Có người nghe ta giữ đạo, thực 
hành tâm đại nhân từ, nên đến mắng ta; ta im lặng không phản ứng. 
Người kia mắng xong, ta liền hỏi: Ông đem lễ vật để biếu người khác, 
người kia không nhận thì lễ vật ấy trở về với ông không? Người kia 
đáp: “Về chứ.” Ta bảo: “Nay ông mắng ta, ta không nhận thì tự ông 
rước họa vào thân, giống như âm vang theo tiếng, bóng theo hình, rốt 
cuộc không thể tránh khỏi. Vậy hãy cẩn thận, đừng làm điều ác.” (7). 
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Kẻ ác hại người hiển giống như ngước mặt lên trời mà nhổ nước 
miếng, nhổ không tới trời, nước miếng lại rơi xuống ngay mặt mình. 
Ngược gió tung bụi, bụi chẳng đến người khác, trở lại dơ thân mình, 
người hiển không thể hại được mà còn bị họa vào thân.” (8). 


Demormic Q@bstrucfions 0ƒ Akusala Dharmnas 


Unwholesome means negative, evil, or not øgood; contrary to the 
right and harmful to present and future life. Unwholesome deeds 
(anything connected with the unwholesome root or akasula mula) 
accompanied by greed, hate or delusion and cause undesirable karmic 
results or future suffering. So Akusala Dharmas or Unwholesome 
deeds, or anything connected with the unwholesome root or akasula 
mula, are considered to be demonic obstructions for Buddhist 
practitioners. There are two kinds of causes In the world: good causes 
and bad causes. If we create good causes, we will reap good results; 1ƒ 
we create bad causes, we wIll surely reap bad results. According to 
The Path of Purification, unwholesome deeds are both unprofitable 
action and courses that lead to unhappy destinies. Unwholesome mind 
creates negative or unwholesome though(s (anger, hatred, harmful 
thoughts, wrong views, efc), speech (lying, harsh speech, double- 
tongued, etc), as well as deeds which are the causes of our sufferinss, 
confusion and misery. Unwholesome or negative mind will destroy our 
Inner peace and tranquility. According to Buddhism, If we create bad 
causes, we wIll surely reap bad results. People who create many 
offenses and commit many transgressions will eventually have to 
undergo the retribution of being hell-dwellers, hungry-phosfs, and 
animals, etc. In general, doing good deeds allows us to ascend, while 
doing evil causes us to descend. In everything we do, we must take the 
responsibility ourselves; we cannot rely on others. According to The 
Path of Purification, “Bad Ways” 1s a term for doing what ought not to 
be done and not doing what ought to be done, out of desire, hate, 
delusion, and fear. They are called “bad ways” because they are ways 
not to be travel by Noble Ones. Incorrect conduct in thought, word or 
deed, which leads to evil recompense. UỦnwholesome speech or 
slanderous or evil-speech which cause afflictions. In the Dharmapada 
Sutra, the Buddha taught: “Do not speak unwholesome or harsh words 
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to anyone. Those who are spoken to will respond In the same manner. 
Angry speech nourishes trouble. You will receive blows in exchange 
for blows (Dharmapada 133). If like a cracked gong, you silence 
yourself, you already have atfaned Nirvana. No vindictiveness 
(quarrels) will be found In you (Dharmapada 134).” Unwholesome 
VICWS OIr WTOnE VIeWs mean seeing or understanding in a wrong Or 
wicked and grasping mamner. There are five kinds of wrong views: 
wrong views of the body, one-sided views, wrong views which are 
Inconsistent with the dharma, wrong views caused by attachment to 
One's own errouneous understanding, and wrong views or Wrong 
understandings of the precepts. 

Unwholesome deeds are bad, wrong, cruel, evil or mischievous 
acts. Unwholesome or wicked deeds which are against the right. 
Maliciousness 1s planning to harm others. It includes thinking how to 
revenge a wrong done to us, how to hurt others' feelings or how to 
embarrass them. From the earliest period, Buddhist thought has argued 
that Iimmoral actions are the result of ignorance (avidya), which 
prompts beings to engage In actlons (karma) that will have negative 
consequences for them. Thus evil for Buddhism 1s a second-order 
problem, which 1s eliminated when Ignorance Is overcome. Thus the 
definition of sin and evIl 1s pragmatic: evil actions are those that result 
in suffering and whose consequences are perceived as painful for 
beings who experience them. Unwholesome or evil karmas of greed, 
hatred and ignorance, all created by body, mouth and speech. 
Unwholesome or harmful actions, or conduct 1n thought, word, or deed 
(by the body, speech, and mind) to self and others which leads to evil 
recompense (negative path, bad deeds, or black path). Unwholesome 
or negative Karma Includes: greed, anger, Ignorance, pride, doubt, 
wrong views, killing, stealing, sexual misconduct, and unwholesome 
thoughts. According to the Sigalaka Sutra, there are four causes of 
unwholesome or evil actions: unwholesome action springs from 
attachment, 1ll-wIill, ignorance, and fear. According to the Sigalaka 
Sutra, the Buddha taught: “If the Ariyan disciple does not act out of 
attachment, 1ll-will, folly or fear, he will not do evil from any one of 
the four above mentioned causes.” In the Dharmapada Sutra, the 
Buddha taught: “As rust sprung from 1ron eafs 1fself away when arisen, 
Just like 1ll deeds lead the doer to a miserable state (Dharmapada 240). 
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There are three kinds of unwholesome paths (the states of woe, 
realms of woe, evil realms, or evil ways). Also called evil ways or 
three evil paths, or destinies of hells, hungry ghosts and animals. These 
are three paths which can be taken as states of mind, 1.e., when 
someone has a vicious thought of kiling someone, he 1s effectively 
reborn, for that moment, 1n the hells. Sentient beings 1n evil realms do 
not encounter the Buddhadharma, never cultivate goodness, and 
always harm others. Sometimes the Asura realm 1s also considered an 
unwholesome or evil realm because though they have heavenly merits, 
they lack virtues and have much hatred. There are four fundamental 
unwholesome passions. These four are regarded as the fundamenral 
evil passions originating from the view that there 1s really an eternal 
substance known as ego-soul. First, the belief In the existence of an 
ego-subsfance. Second, Ignorance about the ego. Third, conceit about 
the ego. The fourth fundamental unwholesome passion 1s self-love. 

All karmas are controlled by the threefold deed (body, speech, and 
mind). Three deeds of the body, four deeds of the mouth, and three 
deeds of the mind. Accoridng to Buddhism, evil phenomena refers to 
supernatural phenomena which are said to be side effects of Zazen, 
such as clarvoyance and othe maglcal abilitles, as well as 
hallucinatons. They are considered to be distractions, and so 
medifators are taught to Ignore them as much as possible and to 
concenftrate on meditative practice only. “Akusala” 1s a Sanskrit term 
for “bonds of assumptlons of bad states.” These are obstrucftlons of 
body (kayavarana) and of mind (manas-avarana). Some Buddhist 
exegetes also add the third type, obstructions oŸ speech (vag-avarana). 
These are said to be caused by influences of past karma, In Imitation of 
past activities, and are the subtle traces that remain after the afflictions 
(Klesa) have been destroyed. An example that 1s commonly ø1ven 1s Of 
an Arhat, who has eliminated the afflictions, seeing a monkey and 
Jumping up and down while making noises like a monkey, but the 
subtle traces still remain deep In the conscIous. 

According to Buddhism, an unwholesome person means an evil 
person, one who has evil ideas of the doctrine of voidness, to deny the 
doctrine of cause and effect. Thus, the Buddha advises us not make 
Íriends with wicked ones, but to associate only with good friends. He 
points out very clearly that IÝ we yearn for life, we should avoid 
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wickedness like we shun poison because a hand free from wound can 
handle poison with impurity. The dhammas of the good ones do not 
decay, but go along with the good ones to where merIfOrIOus acfIOns 
wIll lead them. Good actions will welcome the well doer who has gone 
{rom this world to the next world, just as relatives welcome a dear one 
who has come back. So the problem poses 1(self very clear and 
definte. Wickedness and goodness are all done by oneself. 
Wickedness wIll lead to dispute and to war, while goodness wIll lead to 
harmony, to friendliness and to peace. Also according to the Buddhism, 
the unwholesome people are those who commit unbelievable crimes 
and whose minds are filled with greed, hatred and ignorance. Those 
who commit lying, øossip, harsh speech, and double-tongued. Those 
who abuse others” good heart; those who cheat others for their own 
benefits; those who ki, steal; those who act lasciviously; those who 
think of wIcked plots; those who always think of wicked (evil) scheme. 
Great Master Ying-Kuang reminded Buddhist followers to 
singlemindedly recite the Buddha”s name 1f they wish for their mind 
not to be attaching and wandering to the external world. Do not forget 
that death 1s lurking and hovering over us, 1t can strike us at any 
momeit. lf we do not wholeheartedly concentrate to practice Buddha 
Recitation, praying to gain rebirth to the Western Pureland, then I1f 
death should come suddenly, we are certain to be condemned to the 
three unwholesome realms where we must endure innumerable 
sufferings and sometime Infinite Buddhas have In turn appeared In the 
world, but we are still trapped In the evil paths and unable to find 
liberation. Thus, cultivators should always ponder the Impermanence of 
a human life, while death could come at any moment without warning. 
We should always think that we have committed Infinite and endles 
unwholesome karmas In our former life and this life, and the sufferings 
awaiting for us in the unwholesome realms. Upon thinking all these, we 
wIll be awakened In every moment, and we no longer have greed and 
lust for the pleasures of the five desires and six elements of the 
external world. If condemned to hell, then we will experience the 
forturous and agonizIing conditions of a moutain of swords, a forest of 
knives, stoves, frying pans; in each day and night living and dying ten 
thousand times, the agony of pain and suffering 1s Iinconceivable. lf 
condemned to the path of hungry ghost, then the body 1s hideously ugly 
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wreaking foul odors. Stomach 1s large as a drum but neck 1s as small as 
a needle; though starving and thirsty, the offenders cannot eat or drink. 
When seeing food and drinks, these Iitems transform Into coals and 
fires. Thus, they must endure the torture and suffering of famine and 
thirst, throwing, banging their bodies agaInst everything, crying out In 
paIn and agony for tens and thousands of kalpas. If condemned to the 
animal realm, then they must endure the karmic consequences of 
carrying and pulling heavy loads, get slaughtered for food, or the strong 
prey on the weak, mind and body always paranoid, frightened, and 
fearful of being eaten or killed, without having any momernt of peace. 

There are five kinds of unwholesome deeds in this world. The first 
kíind of unwholesome deed 1s Cruelty. Every creature, even Insectfs, 
strives agaInst one another. The strong attack the weak; the weak 
deceive the strong; everywhere there 1s fipghting and cruelty. The 
second kind of unwholesome deed 1s Deception and lack of SincerIty. 
There 1s a lack of a clear demarcation between the rights of a father 
and a son, between an elder brother and a younger; between a husband 
and a wife; between a senior relaftve and a younger. Ôn every 
OCcasion, each one desires to be the highest and to profit off others. 
They cheat each other. They don”t care about sincerity and trust. The 
thrd kind of unwholesome deed 1s wicked behavior that leads to 
InJjustice and wIickedness. There 1s a lack of a clear demarcafion as to 
the behavior between men and women. Everyone at times has Impure 
and lasvicious thoughts and desires that lead them into questionable 
acts and disputes, fighting, injustice and wIckedness. The fourth kind of 
unwholesome deed Is Disrespect the rights of others. There 1s a 
tendency for people to disrespect the rights of others, to exaggerate 
their own Iimporfance at the expense of others, to set bad examples of 
behavior and, being unJust In their speech, to deceive, slander and 
abuse others. The fifth kind of unwholesome deed 1s To neglect theIr 
duties. There 1s a tendency for people to neglect their duties towards 
others. They think too much of theIr own comfort and their own desIres; 
they forget the favors they have received and cause annoyance to 
others that often passes Into øreat InJustice. 

According to the Long Discourses of the Buddha, Sangtti Sutra, 
there are eipht unwholesome factors: wrong views, wrong thinking, 
wrong speech, wrong action, wrong livelihood, wrong effort, wrong 
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mindfulness, and wrong concentration. Eiph(t wrong perceptlons of 
thought: desire, hatred, vexation with others, home-sickness, patriotIism 
or thoughts of the country's welfare, dislike of death, ambition for 
one”s clan or family, and slighting or being rude to others. According to 
the SangIti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are nine 
unwholesome causes of malice which are stirred up by the thought 
“There 1s no use to think that a person has harmed, 1s harming, or wIll 
harm either you, someone you love, or someone you hate”. First, he 
has done me an inJury. Second, he 1s doing me an InJury. Third, he will 
do me an inJury. Fourth, he has done an InJury to someone who 1s dear 
and pleasant to me. Flifth, he Is doing an Injury to someone and 
pleasant to me. Sixth, he will do an InJury to someone who 1s dear and 
pleasant to me. Seventh, he has done an InJury to someone who 1s 
hateful and unpleasant to me. Eighth, he 1s doIng an InJury to someone 
who 1s hateful and unpleasant to me. Ninth, he will do an InJury to 
someone who 1s hateful and unpleasant to me. Ancient virtues taught 
on unwholesome doings as followed: “I[hose who spIt at the sky, 
1mmediately the spit wIll fall back on therr face.” Or To harbor blood to 
SpIt at someone, the mouth 1s the first to suffer from filth. Five practical 
suggestions to prevent evil thoughts given by the Buddha. Flirst, 
harbouring a good thought opposite to the encroaching one, e.g., 
loving-kindness in the case of hatred. Second, reflecting upon possIble 
evil consequences, e.g., anger sometimes results in murder. Thĩrd, 
simple neglect or becoming wholly Inattentive to them. Fourth, tracing 
the cause which led to the arising of the unwholesome thoughts and 
thus forgetting them In the retrospecfive process. Fifth, direct physical 
force. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Lets hasten up to 
do good. Lets restrain our minds from evil thoughts, for the minds of 
those who are slow In doing good actions delight in evil (Dharmapada 
116). lf a person commits evIl, let him not do 1t again and again; he 
should not reJoice therein, sorrow 1s the outcome of evil (Dharmapada 
117). Even an evil-doer sees good as long as evil deed has not yet 
ripened; but when his evil deed has ripened, then he sees the evil 
results (Dharmapada 119). Do not disregard (underestimate) small evil, 
saying, “It will not matter to me.” By the falling of drop by drop, a 
water-Jar 1s filled; likewise, the fool becomes full of evil, even 1f he 
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gathers It litle by litle (Dharmapada 121). A merchant with great 
wealth but lacks of companions, avoids a dangerous routfe, Just as one 
desiring to live avoids poison, one should shun evil things In the same 
manner (Dharmapada 123). With a hand without wound, one can touch 
pOoIson; the poison does not afftect one who has no wound; nor 1s there 
1ll for him who does no wrong. (Dharmapada 124). Whoever harms a 
harmless person who 1s pure and guiltless, the evil falls back upon that 
fool, like dust thrown against the wind (Dharmapada 125). Some are 
born in a womb; evil-doers are reborn In hells; the righteous people go 
to blissful states; the undefiled ones pass away Into Nirvana 
(Dharmapada 126). Neither In the sky, nor in mid-ocean, nor 1n 
mountain cave, nowhere on earth where one can escape from the 
consequences of his evil deeds (Dharmapada 127). The evil 1s done by 
oneself; 1t 1s self-born, 1t 1s self-nursed. Evil grinds the unwise as a 
diamond grinds a precious stone (Dharmapada 161). Bad deeds are 
easy to do, but they are harmful, not beneficial to oneself. On the 
confrary, 1t Is very difficult to do that which 1s beneficial and good for 
oneself (Dharmapada 163). The foolsh man who slanders the 
teachings of the Arhats, of the riphteous and the Noble Ones. He 
follows false doctrine, ripens like the kashta reed, only for Ifs own 
destruction (Dharmapada 164). By oneself the evil is done, by oneself 
one 1s defiled or purified. Purity or impurity depend on oneself. No one 
can purIfy another (Dharmapada 165). Not to slander, not to harm, but 
to restrain oneself in accordance with the fundamental moral codes, to 
be moderate In eating, to dwell in secluded abode, to meditate on 
higher thoughts, this 1s the teaching of the Buddhas (Dharmapada 
185).” 

In the Forty-Two Sections Sutra, the Buddha taught: “The Buddha 
said: “When an evil person hears about virtue and intentionally or 
voluntarily comes to cause trouble, you should restrain yourself and 
should not become angry or upbraid him. Then, the one who has come 
to do evil will do evil to hìmself.” There was one who, upon hearing 
that I protect the way and practice great humane compassion, 
intentionally or voluntarily came to scold me. I was silent and did not 
reply. When he finished scolding me, I asked, “If you are courteous to 
people and they do not accept your courtesy, the courtesy returns to 
you, does 1t not?” He replied, “Ilt does.' I said, “Now you are scolding 
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me but I do not receive 1t. So, the misfortune returns to you and must 
remain with you. Ít 1s Just as Inevitable as the echo that follows a sound 
or as the shadow that follows a form. In the end, you cannot avoid 1t. 
Therefore, be careful not to do evil.” An evil person who harms a sage 
1s like one who raises his head and spits at heaven. Instead of reaching 
heaven, the spittle falls back on him. It is the same with one who 
throws dust Into the wind Instead of going somewhere else, the dust 
returns to fall on the thrower”s body. The sage cannot be harmed; 
misdeed will inevitably destroy the doer.” 
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Chương Ba Mươi Sáu 
Chapter Thirfy-Six 


Ma Chướng Lão Bệnh Tử 


Bịnh, già và chết là những nguyên nhân tự nhiên của những biến 
cố xãy ra trong đời sống chúng ta. Để tránh khổ đau người Phật tử phải 
chấp nhận chúng trong hiểu biết. Theo Kinh Niết Bàn, Đức Phật 
thương những kẻ phàm phu nặng nghiệp nhiều, cũng giống như người 
mẹ thương đứa con nghèo khó bệnh tật nhiều nhất. Lão bệnh tử là 
những mắc xích cuối cùng của thận nhị duyên khởi. mười hai mắc xích 
này là một trong những giáo pháp căn bản của Phật giáo; mười hai 
móc nhân quả giải thích trạng thái luân hồi sanh tử của chúng sanh. 
Mười hai nhân duyên gồm có: vô minh, hành, thức, danh sắc, lục nhập, 
xúc, thọ, ái, thủ, hữu, sanh, và lão tử. Vì vô minh mà tâm nầy vọng 
động. Vọng động là mắc xích thứ hai. Nếu tâm vọng động, mọi thứ 
vọng động từ từ sinh khởi là Hành. Do Hành mà có Tâm Thức, mắc 
xích thứ ba. Do Thức mà có Cảnh, là mắc xích thứ tư. Do cảnh mà khởi 
lên mắc xích thứ năm là Danh Sắc. Danh sắc hợp nhau lại để thành lập 
mọi thứ khác và dĩ nhiên trong thân chúng sanh khởi lên sáu căn. Khi 
sáu căn nầy tiếp xúc với nội và ngoại trần thì mắc xích thứ sáu là Xúc 
khởi dậy. Sau Xúc là mắc xích thứ bảy Cảm Thọ. Khi những vui, buồn, 
thương, giận, ganh ghét, vân vân đã được cảm thọ thì mắc xích thứ tám 
là Ái sẽ khởi sinh. Khi luyến ái chúng ta có khuynh hướng giữ hay Thủ 
những thứ mình có, mắc xích thứ chín đang trỗi dậy. Chúng ta luôn 
luôn nắm giữ sở hữu chứ không chịu buông bỏ, mắc xích thứ mười 
đang cột chặt chúng ta vào luân hồi sanh tử. Do Hữu mà có Sanh (mắc 
xích thứ mười một), Lão, Bịnh, Tử (là mắc xích thứ mười hai). 

Trong Phật giáo, lão, bệnh và tử được xem là ma chướng đối với 
người tu Phật, vì già nua và bệnh hoạn thì khó có đủ khả năng tu tập; 
trong khi đó, khi mạng chung, hành giả không còn cơ hội nữa để tu 
hành. Là chúng sanh, chúng ta ai cũng khổ đau khi đến tuổi già, đó là 
điều tự nhiên. Khi đến tuổi già, cảm quan con người thường hết nhạy 
bén; mắt không còn trông rõ nữa, tai không còn thính nữa, lưng đau, 
chân run, ăn không ngon, trí nhớ không còn linh mẫn, da mỗi, tóc bạc, 
răng long. Dù cho bực thanh niên tuấn nhã, hay trang thiếu nữ tiên 
dung, khi đến tuổi nầy âu cũng: “Bao vẻ hào hoa đâu thấy nữa. Một 
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thân khô kiệt nghĩ buồn tênh!” Lắm kẻ tuổi già lú lẩn, khi ăn mặc, lúc 
đại tiểu tiện đều nhơ nhớp, con cháu dù thân, cũng sanh nhàm chán. 
Kiếp người dường như kiếp hoa, luật vô thường chuyển biến khi đã 
đem đến cho hương sắc, nó cũng đem đến cho vẻ phai tàn. Xét ra cái 
già thật không vui chút nào, thân người thật không đáng luyến tiếc 
chút nào! Vì thế nên Đức Phật bảo già là khổ và Ngài khuyên Phật tử 
nên tu tập để có khả năng bình thản chịu đựng cái đau khổ của tuổi 
già. 

Như trên đã nói, là chúng sanh, hễ có thân là có bịnh vì thân nầy 
mở cửa cho mọi thứ bịnh tật. Vì vậy bịnh khổ là không tránh khỏi. Có 
những bệnh nhẹ thuộc ngoại cảm, đến các chứng bệnh nặng của nội 
thương. Có người vướng phải bệnh nan y như lao, cùi, ung thư, bại xụi. 
Trong cảnh ấy, tự thân đã đau đớn, lại tốn kém, hoặc không có tiền 
thuốc thang, chính mình bị khổ lụy, lại gây thêm khổ lụy cho quyến 
thuộc. Cái khổ về bệnh tật nầy nó đau đớn hơn cái đau khổ do tuổi già 
gây ra rất nhiều. Hãy suy gẫm, chỉ cần đau răng hay nhức đầu nhẹ thôi 
mà đôi khi cũng không chịu đựng nổi. Tuy nhiên, dù muốn hay không 
muốn, chúng ta cũng phải chịu đựng cái bệnh khổ nầy. Thậm chí Đức 
Phật là một bậc toàn hảo, người đã loại bỏ được tất cả mọi ô trược, mà 
Ngài vẫn phải chịu đựng khổ đau vật chất gây ra bởi bệnh tật. Đức 
Phật luôn bị đau đầu. Còn căn bệnh cuối cùng làm cho Ngài đau đớn 
nhiều về thể xác. Do kết quả của việc Đề Bà Đạt Đa lăn đá mong giết 
Ngài. Chân Ngài bị thương bởi một mảnh vụn cần phải mổ. Đôi khi 
các đệ tử không tuân lời giáo huấn của Ngài, Ngài đã rút vào rừng ba 
tháng, chịu nhịn đói, chỉ lấy lá làm nệm trên nền đất cứng, đối đầu với 
gió rét lạnh buốt. Thế mà Ngài vẫn bình thản. Giữ cái đau đớn và hạnh 
phúc, Đức Phật sống với một cái tâm quân bình. 

Cuối cùng, cái chết chẳng những là khổ mà còn là một chướng 
ngại cho việc tu hành, vì khi mạng chung, chúng sanh không còn cơ hội 
nữa để tu hành. Tất cả nhân loại đều muốn sanh an nhiên chết tự tại; 
tuy nhiên, rất ít người đạt được thỏa nguyện. Khi chết phần nhiều sắc 
thân lại bị bệnh khổ hành hạ đau đớn. Thân đã như thế, tâm thì hãi 
hùng lo sợ, tham tiếc ruộng vườn của cải, buồn rầu phải ha bỏ thân 
quyến, muôn mối dập dồn, quả thật là khổ. Đa phần chúng sanh sanh 
ra trong tiếng khóc khổ đau và chết đi trong khổ đau gấp bội. Cái chết 
chẳng ai mời mà nó vẫn đến, và không ai biết nó sẽ đến vào lúc nào. 
Như trái rơi từ trên cây, có trái non, trái chín hay trái già; cũng vậy, 
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chúng ta chết non, chết lúc tuổi thanh xuân hay chết lúc già. Như mặt 
trời mọc ở phía Đông và chỉ lặn về phía Tây. Như hoa nở buổi sáng để 
rồi tàn vào buổi chiều. Đức Phật dạy: “Cái chết không thể tránh được, 
nó đến với tất cả mọi người chứ không chừa một ai. Chỉ còn cách tu 
tập để có thể đương đầu với nó bằng sự bình thắn hoàn toàn. 

Có thân là có bịnh đau và khổ não hằng ngày. Năm ấm là sắc, thọ, 
tưởng, hành, thức. Sắc ấm thuộc về thân, còn bốn ấm kia thuộc về tâm. 
Nói một cách đơn giản đây là sự khổ về thân tâm hay sự khổ về sự 
thạnh suy của thân tâm. Điều thứ tám nây bao quát bẩy điều khổ kể 
trên: thân chịu sanh, già, bệnh, chết, đói, khát, nóng, lạnh, vất vả nhọc 
nhằn. Tâm thì buồn, giận, lo, thương, trăm điều phiền lụy. Ngày trước 
Thái Tử Tất Đạt Đa đã dạo chơi bốn cửa thành, thấy cảnh già, bệnh, 
chết. Ngài là bậc trí tuệ thâm sâu, cảm thương đến nỗi khổ của kiếp 
người, nên đã lìa bổ hoàng cung tìm phương giải thoát. Sự nhận biết về 
lão bệnh tử của Thái Tử Sĩ Đạt Đa đến với Ngài khi tuổi Ngài hãy còn 
rất trẻ. Nhân một hôm được phép vua cha đi du ngoạn ngoại thành. 
Nhưng khi vừa ra khỏi cửa Đông chẳng bao xa thì Ngài đã nhìn thấy 
một ông lão lưng còng, tóc bạc, vai trần, bước đi khó khăn như muốn bị 
gió thổi, trông thật tội nghiệp. Thái tử lập tức xuống khỏi kiệu voi, 
đến bên ông lão, hỏi han thân thiết. Chẳng ngờ ông lão bị điếc, răng 
cỏ chẳng còn cái nào. Nghe ông lão nói cô đơn và con cái không chịu 
chăm sóc. Thái tử động lòng muốn dưỡng nuôi ông lão, nhưng ông lão 
chỉ yêu cầu Ngài cho trở lại tuổi thanh xuân trẻ mãi không già. Nghe 
xong, Thái tử chỉ im lặng thở dài, không nói, rồi ra lệnh cho đoàn tùy 
tùng xa giá hồi cung. Vài hôm sau, Thái tử và đoàn tùy tùng đi về phía 
cửa Tây. Dù nhà vua đã ra lệnh dọn dẹp sạch sẽ, người bệnh người 
nghèo không được ra đường, nhưng vừa ra khỏi cửa Tây không xa là 
đã nhìn thấy một người bệnh sắp chết đang nằm rên bên vệ đường, 
thân gầy bụng to. Thái tử bèn hỏi một người trong đám tùy tùng: 
“Người này sao đến nỗi như vậy?” Người hầu không dám dấu diếm sự 
thật, đáp rằng: “Người này bệnh vì cơ thể không được điều hòa. Bất 
luận giàu nghèo, sang hèn, có thân là có bệnh khổ.” Nghe câu này, 
trong lòng Thái tử run sợ và bất an. Ngài bèn ra lệnh cho đoàn trở về 
cung. Sau khi về cung, Thái tử buồn bã suốt ngày. Ngài nghĩ tại sao 
con người lại già, lại bệnh? Với những thứ xa hoa trong cung điện, 
Thái tử không biết phải làm thế nào để làm vơi đi nỗi thống khổ của 
thần dân và làm thế nào để mọi người có cuộc sống an vui hơn. Nhà 
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vua biết Thái tử không vui, nhưng cho rằng đây là việc ngẫu nhiên. Vì 
thế một mặt vua khuyên Thái tử tiếp tục viếng cảnh, mặt khác hạ chỉ 
cho thần dân cố gắng đừng cho Thái tử gặp cảnh không vui trên đường, 
lại ra lệnh cho Đề Bà Đạt Đa cùng đi chuyến này với Thái tử vì Đề Bà 
giỏi cung tên võ nghệ có thể làm cho Thái tử cảm thấy mạnh dạn hơn. 
Nhưng khởi hành chưa được bao lâu, thì đã gặp ngay một đám tang 
làm kẹt đường xe của Thái tử. Những người đàn ông thì buồn bã, còn 
đàn bà thì kêu khóc một cách thảm thương. Thái tử bảo Đề Bà Đạt Đa: 
“Thôi ta về đi.” Đề Bà cười Thái tử sợ người chết, thật đúng là “Thái 
tử nhu nhược.” Thái tử nghĩ: “Đề Bà Đạt Đa cười kẻ khác, nhưng trên 
thế giới, không có ai có thể không chết, chỉ có thời gian sau trước mà 
thôi.” Nghĩ vậy Thái tử chẳng còn lòng dạ nào tiếp tục ngắm cảnh nữa, 
nên Ngài lặng lẽ trở về cung. Những lần Thái tử ra ngoài ngoạn cảnh, 
đều là đi vui về buồn. Từ đó ngày ngày Thái tử ủ dột, lặng lẽ ít nói. 
Tuy bên mình là vợ đẹp con ngoan, cũng không làm cho Thái tử bớt u 
hoài. Những hình ảnh của các cảnh người già, người bệnh và người 
chết luôn ám ảnh trong đầu Thái tử. Ngài nghĩ rồi đây vợ đẹp con 
ngoan của ta cũng không thể nào thoát khỏi cái vòng lão bệnh tử này. 
Trong trí Ngài, cuộc sống con người hư ảo không thật như hoa trong 
không trung hay như trăng trong nước vậy thôi. Một hôm khác trong 
khi đang ở trong vườn thượng uyển, Thái tử trông thấy đàn cá đang xâu 
xé nhau dưới ao, cá lớn ăn cá bé, cá bé ăn tôm; từ đó ngài quán tưởng 
đến chúng sanh, vì sinh tồn mà mạnh hiếp yếu, vì tư lợi mà phát động 
chiến tranh, có thể có cách nào ngăn chận những việc như vậy không? 
Rượu ngon, gái đẹp, ca múa đều không làm cho Thái tử hứng thú. Ngài 
luôn bị ám ảnh bởi những vấn để vô thường như già, bệnh, chết, vân 
vân. Ngài nghĩ mục đích chủ yếu đầu tiên của con người là phải tìm 
kiếm ra phương pháp và con đường giải thoát những thống khổ của 
nhân sinh. Đây là lý do tại sao Thái tử trẻ từ bỏ vợ đẹp con ngoan và 
cuộc sống xa hoa để trở thành một khất sĩ không nhà. 


Demormic Obstfructions 0ƒ Old Age-Sickness-Death 


lllness, old-age and death are natural causes of events In our lIfe. 
To prevent suffering, Buddhists must accept them with understanding. 
According to the Nirvana Sutra, Just as a mother loves the sick ch¡ild 
most, so Buddha loves the most wicked sinner. Old Aøe, lIlliness and 
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Death are the last chains of the twelve links of causes and effects. 
These twelve links are one of the basic teachings of Buddhism; the 
twelve links of causes and effects which explain the samsaric state of 
sentlent beings' birth and death. The twelve links of “Cause and 
Effect” or “Karmic Causality” include: Ignorance (unenlightenment), 
action (moving, acfiVify, conception, disposifion), conscIousness, name 
and form, six organs (mắt,tai mũi, lưỡi, thân, ý/eye, ear, nose, fongue, 
body, mind, contact (touch), feeling or perception (sensation), thirst 
(desire or craving or attachment), grasping (laying hold of), being 
(existing or owning or possessing), birth, old age, illness and death. 
Because of Ignorance, the mind 1s moved. This Moving 1s the second 
link. If the mind 1s moved, it wIll move everything. So everything else 
comes Into being due to that Imtial Moving. Subsequent to this Moving, 
the third link of Consciousness arises. Owing to the consciousness 
wWrong views arise, that 's the fourth link. Because of the wrong views, 
arising the fifth link of Form and Name. Form (visible), Name 
(invisible) combine themselves together to form everything else and of 
course there arises the Six Roots or Six Senses. When the six senses 
come Into contact with the internal and external, the sixth link of 
Contact arises. After the arising of Contact, Perception or Feeling 1s 
broupht forth. When happiness, unhappiness, anger, love, Jealousy, etc 
are all perceived, the eighth link of attachment arises. When we 
attached to our perceptions, we have a tendency to øgrasp on whatever 
we have. It's very difficult to detach ourselves from them, the ninth 
link of GraspIng arises. We always grasp our feelings very strongly and 
never let go what we grasp In hands, the tenth link of Owning or 
Possessing arises to bind us tightly with the samsara. Subsequent to 
Owning, there will arise Birth (the eleventh link), Old Age, Illness and 
Death (the twelfth link). 

In Buddhism, old age, sickness, and death are considered to be 
demonic obstructions for Buddhist practitioners, because when people 
become old and get sick, it 1s extremely difficult for them to practice 
religion; while when 1t comes to an end of life, practitioners have no 
more opportunity for cultivation. Being sentient beings, everyone will 
come to the time of old age. We all suffer when we are subJected to 
old age, which 1s natural. As they reach old age, human beiIngs have 
diminished therr faculties; their eyes cannot see clearly anymore, theIr 


346 


ears have lost theIr acuity, their backs ache easily, their legs tremble, 
eating 1s not easy and pleasurable as before, their memorles fail, theIr 
skin dries out and wrinkles, hair becomes gray and white, theIr teeth 
ache, decay and fall out. In old age, many persons become confused 
and mixed up when eating or dressing or they become uncontrollable 
of themselves. Their children and other family members, however 
close to them, soon gørow tired and fed up. The human condition 1s like 
that of a flower, ruled by the law of impermanence, which, 1f 1t can 
bring beauty and fragrance, also carries death and decayin 1ts wake. In 
truth, old age 1s nothing but suffering and the human body has nothing 
worth cherishing. For this reason, Sakyamumi Buddha said: old age 1s 
suffering! Thus, he advised Buddhists to strive to cultivate so they can 
bear the sufferings of old age with equanimity. 

As mentioned above, beings sentient beings, to have a body Is to 
have disease for the body 1s open to all kinds of diseases. So the 
suffering of disease 1s Inevitable. Those with small aillments which 
have an external source to those dreadful diseases coming from Inside. 
Some people are afflicted with Incurable diseases such as cancers or 
delibitating atlments, such as osteoporosis, efc. In such condition, they 
not only experience physical pain, they also have to spend large sums 
of money for treatment. Should they lack the required funds, not only 
do they suffer, they create additional suffering for their families. The 
sufferings caused by diseases 1s more paInful than the sufferings due to 
old age. Let Imagine, even the slipghtest toothache or headache 1s 
sometimes unbearable. However, like or dislike, we have no cholce 
but bearing the suffering of sickness. Even the Buddha, a perfect being, 
who had destroyed all defilements, had to endure physical suffering 
caused by disease. The Buddha was constantly subJected to 
headaches. His last illness caused him much physical suffering was a 
wound In his foot. ÀAs a result of Devadattaˆs hurling a rock to kill hìm, 
his foot was wounded by splinter which necessiated an operation. 
When his disciples disobeyed his teachings, he was compelled to retire 
to a forest for three months. In a foreston a couch of leaves on a rough 
ground, facing fiercing cold winds, he maintained perfect equanimIty. 
In pain and happiness, He lived with a balanced mind. 

Finally, death 1s not only suffering but also an obstruction for 
cultivation, because when 1t comes to an end of life, one has no more 
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opportunity for cultivation. All human beings desire an easy birth and a 
peaceful death; however, very few of us can fulfill these conditions. At 
the time of death, when the physical body 1s generally stricken by 
disease and In great pain. With the body in this state, the mind 1s panic- 
stricken, bemoaning the loss of wealth and property, and saddened by 
the impending separation from loved ones as well as a multitude of 
similar thoughts. This 1s indeed suffering. Sentient beings are born with 
a cry of pain and die with even more pain. The death 1s unwanted, but 
1t stIll comes, and nobody knows when 1t comes. As fruifs fall from a 
tree, rIpe or old even so we die In our Iinfancy, prIme of mankind, or old 
age. As the sun rises In the East only to set In the West. As Flowers 
bloom In the morning to fade in the evening. The Buddha taught: 
“Death 1s inevitable. lt comes to all without exception; we have to 
cultivate so that we are able to face 1t with perfect equanimity.” 

To have a body means to experience pain, diseases, and afflictions 
on a dailly basis. Pain and disease also means suffering. The five 
skandas or aggregates are form, feeling, perception, voliion and 
conscIousness. The skandas of form relates to the physical body, while 
the remaining four concern the mind. Simply speaking, this 1s the 
suffering of the body and the mind. The suffering of the skandas 
encompasses the seven kinds of suffering mentloned above. Our 
physical bodies are subJect to birth, old age, disease, death, hunger, 
thirst, heat, cold and weariness. Our mind, on the other hand, are 
afflicted by sadness, anger, worry, love, hate and hundreds of other 
vexatlons. lí once happened that Prince Siddhartha having strolled 
throuph the four gates of the city, witnessed the misfortunes of old age, 
disease and death. Endowed with profound wisdom, he was touched by 
the suffering of human condition and left the royal palace to find the 
way of liberation. Prince Siddhartha”s perception of the old age, 
sickness and death happened when he was very young. One day, with 
the permission from the King, Prince Siddhartha and his attendants set 
out a tour around the capital city. However, after exiting the East Gate 
not long, he saw a hunch-back old man with white hatr and bare 
shoulders. The man was limping along very feebly and look pitiful, as 
1f he could easily be blown away Just by a slight gust of wind. The 
Prince immediately dismounted from the elephant, walked to the old 
man, and spoke to him In a caring manner. lt turned out that the old 
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man was deaf, with not even one tooth in his mouth. He was lonely and 
unprovided for because his children refused to support him. Thịs 
aroused the Prince”s sympathy who offered to support the the old man 
through his old age, but the old man only asked the Prince to help bring 
back his reJuvenation and longevity Iinstead. Hearing this, the Prince 
was speechless, sipghted and Instructed his attendants to return to the 
palace. A few days later, the Prince and his attendants toured the West 
Gate. Even though the King already ordered the area to be cleaned, 
and the sick and the poor were not allowed to stay outdoors, but not 
long after they set out, the Prince saw a sick man lying by the roadside 
on the verge of dying. He had a thin body and a bloated belly, and he 
was moaning. The Prince asked one of his attendants: “Why would the 
man become like this?” The attendant dared not to conceal the truth, he 
replied: “This 1s a sick man. He catches Illness because his body 1s In 
disorder. Whether rịch or poor, noble or lower classes, all have the 
body that 1s subJect to disease and pain.” Ôn hearing these words, the 
Prince felt ¡II and disturbed. He gave the order to return to the palace. 
After returning to the palace, the Prince was unhappy all day long. He 
was wondering why people would turn old and would contract diseases. 
With all the luxuries he had, he did not know how to alleviate the 
suffering of the masses and how to make them live in more comfOort. 
The King was aware of the unhappiness of his son, but considered this 
a minor Iincident. He persuaded the Prince to continue on another tour. 
Thịs time he decreed that all the people of the kingdom should help 
avoid any unpleasant encounters. The king even ordered Devadatta to 
accompany the Prince, as he believed Devadatta was excellent In 
archery and martial arts, which could help the Prince muster more 
courage. Not long after setting out of the South Gate, they accidenftally 
came upon a funeral procession which blocked the way of the Prince”s 
carriage. The men who walked In front looked sad, while all the 
women were crying miserably. The Prince told Devadatta: “Let's 
return to the palace.” Devadatta laughed at the Prince for his being 
afraid of dead people and said: “the true coward Prince.” The Prince 
thought, “Although Devadatta laugh at others, no one in the world 
could stay alive forever. It is only a matter of time before he Joins the 
procession of the dead.” He was then In no mood to appreciate the 
scenery along the way. So he returned to the palace In total silence. In 
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all these tours, the Prince always set out In high spirits but returned In a 
somber mood. Since then he remained silent and unhappy despite the 
fact that his beautiful wife and his good son were always by his side. 
Images of the old, the sick and the dead constantly haunted the mind of 
the Prince. He thought that even his beautiful wife and baby son could 
not escape from the cycle of old age, sickness and death. In his mind, 
human life was 1llusionary and unreal, like Images of flowers In the aIr 
or the moon in the water. Another day while In the royal garden, the 
Prince observed the fish In the pond fighting among themselves for 
food, with the bịg fish eating the small and the small fish eating the 
shrimps. This was the fight for survival among living creatures with the 
strong preying on the weak. As for humans, they waged wars out of 
selfishness. The Prince was contemplating on 1fs origin and how to stop 
1t. Wine, women and songs could not arouse the Interest of the Prince 
who was puzzled by the problems of old age, sickness, death, and 
Impermanence. He wanted to seek out ways and means of 
emancipation from the sufferings of life. To him, this was the most 
Important goal to achieve In human life. That was why the young 
Prince left his beautiful wife, baby son, and the luxurlous life to 
become a homeless mendicant. 
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Chương Ba Mươi Bảy 
Chapter Thirty-Seven 


Ma Chướng Sát Sanh 


Sát sanh có nghĩa là giết hại chúng sanh, một trong bốn trọng tội 
trong Phật giáo. Sát sanh là cố ý giết hại mạng sống của chúng sanh 
hay mạng sống của các loài hữu tình, kể cả thú vật. Lời khuyên không 
sát sanh thách thức chúng ta phải sáng tạo ra những phương cách khác 
hơn bạo động nhằm giải quyết những xung đột. Trong Phật giáo, sát 
sanh được xem là ma chướng đối với người tu Phật. Chính vì thế mà 
đức Phật đã thiết lập năm giới cấm của Phật tử tại gia và xuất gia, tuy 
nhiên Phật chế ngũ giới đặc biệt cho những Phật tử tại gia. Người trì 
giữ năm giới sẽ được tái sanh trở lại vào kiếp người (giới có nghĩa là 
ngăn ngừa, nó có thể chận đứng các hành động, ý nghĩ, lời nói ác, hay 
đình chỉ các nghiệp báo ác và chắc chắn được tái sanh vào cõi người. 
Không sát sanh là không giết hay tàn hại sinh mạng của loài hữu tình. 
Trong giới luật thì giới nầy đứng đầu. Không sát sanh còn có nghĩa là 
không cố tâm giết hại sinh mạng, dù cho sanh mạng ấy là sinh mạng 
của loài vật, vì loài vật cũng biết đau khổ như chúng ta. Trái lại, phải 
luôn tôn trọng và cứu sống sinh mạng của muôn loài. Đức Phật đã dạy 
“tội ác lớn không gì bằng giết hại sinh mạng; công đức lớn không gì 
bằng cứu sống sinh mạng.” Theo Hòa Thượng Dhammananda trong 
Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, sự cấm lấy đi mạng sống không 
những chỉ cho loài người mà cho tất cả các sinh vật thuộc mọi loài, cả 
lớn lẫn bé, từ con sâu con kiến. Mỗi ngày, một số lớn súc vật bị giết để 
làm thực phẩm, người ăn thịt nhiễu, trong khi người ăn chay lại ít. 
Trong lãnh vực khoa học, nhiều con vật được dùng trong nhiều cuộc 
khảo cứu và thử nghiệm. Trong lãnh vực hành pháp, vũ khí được xử 
dụng để diệt tội phạm. Những cơ quan bảo vệ luật pháp trừng trị kẻ 
phạm pháp. Những kẻ hiếu chiến xử dụng vũ khí để giết hại lẫn nhau. 
Những hành động kể ra trên đây là những thí dụ không bị coi là bất 
hợp pháp hay đi ngược lại lễ lối sinh hoạt hằng ngày trên thế giới. Thật 
ra, người ta còn có thể cho là sai khi cấm làm những hành động đó. 
Ngày nay nhiều động vật bị cấy những vi trùng, và nhờ những vi trùng, 
những mầm bệnh, và nhiều loại vi trùng đã được khám phá. Hầu hết 
mọi thứ đều chứa vi trùng, ngay cả đến nước uống. Tuy có một phần 
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lớn những bất tịnh được ngăn lại bởi máy lọc, vi trùng vẫn qua được. 
Cho nên vô số vi trùng vào trong cuống họng ta với mỗi ngụm nước. 
Cũng giống như vậy với thuốc men, bất cứ lúc nào thuốc men được 
dùng đến, vô số vi trùng bị giết. Những vi trùng có được coi như là 
chúng sinh hay không phải là chúng sinh? Nếu như vậy, không ai có 
thể hoàn toàn tuân theo giới nầy được. Ngoài ra có một số người quan 
niệm là người không giết mạng sống con vật cũng nên không ăn thịt, vì 
ăn thịt là khuyến khích người khác sát sanh, tội cũng không kém gì 
người giết. Đức Phật dạy: “Đời sống thật quí báu đối với chúng sanh 
mọi loài.” Thật vậy, tất cả chúng sanh đều tham sống sợ chết, chúng ta 
nên tôn trọng đời sống và không nên sát hại bất cứ sinh vật nào. Giới 
này không những cấm chúng ta sát hại con người, mà còn cấm chúng 
ta sát hại bất cứ sinh vật nào để kiếm tiền hay xem sát hại như một 
môn thể thao (săn bắn). Chúng ta có một thái độ bi mẫn đến muôn 
loài, và mong cho họ có đời sống hạnh phúc và giải thoát. Chăm sóc 
cho trái đất mà chúng ta đang ở, không làm ô nhiễm sông ngòi và 
không khí, không phá hủy rừng rậm cũng được bao gồm trong giới này. 
Đối với người Phật tử, nhất là người tại gia, tránh được ma chướng 
vọng ngữ có thể giúp chúng ta những điều sau đây: Khiến cho đời sống 
chúng ta có phẩm chất hơn; khiến cho chúng ta được mọi người kính 
trọng; khiến cho chúng ta trở thành một thành viên tốt trong gia đình, 
một người cha hiển, mẹ tốt, con ngoan; khiến chúng ta trở thành công 
dân tốt của xã hội. 

Chính vì vậy mà trong giới luật Phật giáo, không sát sanh đứng 
hàng đầu. Không sát sanh là không giết hại vì lòng từ bi mẫn chúng. 
Đây là giới luật đầu tiên dành cho cả xuất gia lẫn tại gia, không sát 
sanh bao gồm không giết, không bảo người giết, không hoan hỷ khi 
thấy giết, không nghĩ đến giết hại bất cứ lúc nào, không tự vận, không 
tán thán sự giết hay sự chết. Không sát sanh cũng bao gồm không giết 
hại thú vật. Không sát sanh cũng bao gồm không giết thú làm thịt, vì 
làm như vậy, chúng ta chẳng những cắt ngắn đời sống mà còn gây đau 
đớn và khổ sở cho chúng nữa. Theo Thiển sư Philip Kapleau trong 
Giác Ngộ Thiễển: "Thỉnh thoảng bạn thấy có người đập nát con muỗi 
vừa mới chích họ. Điều này nhắc cho tôi nhớ lại câu nói cỗ võ trong 
Thánh Kinh: 'Mắt đổi mắt, răng đổi răng.' Những người đó vẫn cho 
rằng đạo đức của kinh Cựu Ước là lỗi thời vì khắt khe quá, không ngần 
ngại giết chết con muỗi chỉ vì cái tội đã chích họ. Như thế chắc chắn là 
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một sự trao đổi bất công đến dường nào! Lời cỗ võ của Thánh Kinh có 
lẽ có cùng quan điểm với giới luật thứ nhất của Phật giáo, nhiều hơn 
chúng ta suy nghĩ. Điều này có nghĩa là dầu đau buồn hay nóng giận, 
người ta cần phải thận trọng và đúng mực, đừng vượt quá mức 'mắt đổi 
mắt, răng đổi răng.' Đó là một cách kểm chế bạo lực, không phải cổ 
súy bạo lực. Vậy mà ngày nay, chúng ta thắn nhiên giết các loài côn 
trùng, hoặc các con vật nhỏ bé khác, như con sóc, đơn giản chỉ vì 
chúng quấy rầy chúng ta! Như chúng ta biết, cuộc sống không phải là 
bất khả xâm phạm. Một thứ gì đó thường chết đi để cho một thứ khác 
sống. Nhưng trong trường hợp cần phải lấy đi một mạng sống vì lý do 
cao cả và biết ăn năn, nghiệp báo có thể nhẹ bớt đi. Càng tu tập Thiển 
uyên thâm, bạn càng cảm thấy gần gủi với mọi hình thức của cuộc 
sống: khi một con muỗi đậu lên bàn tay bạn, hãy nhẹ nhàng thổi nó 
bay đi, và bạn cũng làm như thế đối với con kiến hay những loại côn 
trùng khác. Bạn sẽ không giết chúng nữa." Helen Tworkov viết trong 
quyển 'Thiển Trên Đất Mỹ': "Viết về giới răn thứ nhất: 'Không sát 
sanh' Robert Aitken kể rằng 'Có người hỏi Alan Watts tại sao ông ta ăn 
chay? Ông ta nói: vì lũ bò kêu to hơn củ cà rốt. Câu trả lời này có thể 
dùng như một câu chỉ đạo. Nhiều người không ăn thịt đổ, nhiều người 
không uống sữa. Nhiều người khác ăn những øì người ta dọn lên bàn, 
nhưng hạn chế mua những thực phẩm động vật...' Một cách tổng quát, 
Robert Aitken giữ một chế độ ăn chay nhưng nói rằng nếu được mời 
dự một bữa ăn tối có thịt, ông vẫn ăn vì 'con bò đã chết còn bà chủ nhà 
thì vẫn còn sống." 


Demonic Qbstrucfions 0ƒ Killing 


KiHng means kiling living beings, one of the fÍour grave 
prohibitions or sins in Buddhism. Killing 1s Intentionally taking the life 
of any being, any living beings or consclous beings, including animals. 
The advice of not killing challenges us to think creatively of alternate 
means to resolve conflict besides violence. In Buddhism, killing 1s 
considered to be demonic obstructions for Buddhist practitioners. So 
the Buddha established the five basic prohibitions binding on all 
Buddhists, monks and laymen alike; however, these are especially for 
lay disciples. The observance of these five precepts can help prevent 
evil thoughts, evil speech as well as evil actions and ensure rebirth In 
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the human realm. Not to take life or not to Kkill or injure any living 
being means refraining from taking life. Thịis is the first of the five 
commandments. Pranatipata-virath also means not to have any 
intention to Ki any living being; this includes animals, for they feel 
pann Just as human do. Ôn the contrary, one must lay respect and save 
lives of all sentient beings. The Buddha always taught In his sutras: 
“The greatest sin 1s killing; the highest merit 1s fo save sentient lives.” 
According to Most Venerable Dhammananda in the Gems of Buddhism 
WIisdom, the prohibition against the taking of any life applies not only 
to humanity but also to creatures of every kind, both big and small; 
black ants as well as red ants. Each day a vast number of animals are 
slaughtered as food, for most people eat meat, while vegeterians are 
not common. In the field of sclence, animals are used in many 
researches and experiments. In the administrative field, arms are used 
1n crime suppression. Law enforcement agencies punish law breakers. 
Belligerents at war use arms to destroy one another. The actions cited 
here as examples are not regarded as illegal or as running counfter to 
normal worldly practice. Indeed, it may even be considered wrong to 
abstain from them, as 1s the case when constables or soldiers faIl in 
therr police or military duties. Nowadays many kinds of animals are 
known to be carriers of microbes and, thanks to the microscope, øerms 
and many sorts of microbes have been detected. Almost everything 
contains them, even drinking water. Only the larger Impuritles are 
caught by filter; microbes can pass through. So Iinfinite microbes pass 
Iinto our throats with each draught of water. lt 1s the same medicines. 
Whenever they are used, either externally or Internally, they destroy 
myriads of microbes. Are these microbes to be considered as living 
beiIngs In the sense of the first sila or are they not? If so, perhaps no 
one can fully comply with it. Besides, some are of the opinion that 
people who refrain from taking the life of animals should also refrain 
from eating meat, because It amounts to encouraging slaughter and 1s 
no less sinful according to them. The Buddha said: “Life 1s dear to all.” 
In fact, all beings fear death and value life, we should therefore respect 
le and not Kkill anything. This precept forbids not only killing people 
but also any creature, especially 1f it 1s for money or sport. We should 
have an attitude of loving-kindness towards all beings, wishing them to 
be always happy and free. Caring for the Earth, not polluting 1ts rIVers 
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and arr, not desfroying 1ts forests, etc, are also included in this precept. 
To Buddhists, especially, lay people, staying away from the demonic 
obstructions of lying wIll help us with the followings: Help make our 
lie have more quality; help us obtain dignity and respect from others; 
help make us a good member of the family, a good father or mother, a 
filial child; help make us good cItizens of the socIety. 

Thus, the rule of not to KIlH living beings 1s the top rule in Buddhist 
precepts. Not to kill wIll help us become kind and full of pity. This 1s 
the first Buddhist precept, binding upon clergy and laity, not to kill and 
this includes not to KiIlI, not to ask other people to KilH, not to be joyful 
seeing killing, not to think of killing at any time, not to kill oneself 
(commit suicide), not to praise killing or death by saying “1s better 
death for someone than lie.” Not to KIH 1s also Iincluding not to 
slaughtering animals for food because by doing this, you do not only 
cut short the lives of other beings, but you also cause pain and suffering 
for them. According to Zen Master Philip Kapleau in Awakening to 
Zen: "Sometimes you see people mash a mosquito that has bitten them. 
l am reminded of the biblical exhortation to take an eye for an eye and 
a tooth for a tooth. The same people who speak of such Old 'Testament 
morality as archaic In Its severity dont hesitate to kill a mosquito that 
merely stings them. That's surely an unJust exchange! Yet the biblical 
1nJunction 1tself may have more in common with the first precept that 
one might first think. It meant that even 1n one's grlef or anger, one had 
to be careful and appropriate, taking no more than 'an eye for an eye, a 
tooth for a tooth.' It was a way of limiting violence and not an 
exhortation to 1t. Yet now often we thoughtlessly kill insects or other 
small animals, such as squirrels, that merely annoy us! Às we know, 
lie 1s not Inviolable. Something often has to die 1n order for another 
thing to live. But where 1t 1s necessary to take life for a greater good, 
then doing 1t with a feeling of contrition lessens the karmic 
COnsequences. As your Zen practice deepens, you feel a greater 
closeness to all forms of life: when a mosquito aliphts on the hand, 
youll simply blow 1t off, and similarly with ants and other Insects. You 
wIll not kill them.” Helen Tworkov wrote in Zen In America, writing on 
the first precept, No Killing,' Robert Aitken recalls "that someone once 
asked Alan Watts why he was a vegetarian. He said, Because cows 
scream louder than carrots. This reply may serve as a guidance. Some 
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people wIll refuse to eat red meat. Some people will not drink mIÌK. 
Some people wIll eat what 1s served to them, but wIll limit their own 
purchase of animal products.." Aitken, who generally maintains a 
vegefarian diet, has said that If he goes to a dinner party and 1s served 
meat he wIll eat 1t because "the cow 1s dead and the hosftess 1s not." 
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Chương Ba Mươi Tám 
Chapter Thirty-Eight 


Ma Chướng Trộm Đạo 


Trộm cắp là lấy bất cứ thứ gì mà không được cho bởi chủ nhân hay 
trộm cắp cũng sai ngay cả về mặt pháp lý. Trộm cắp là một trong bốn 
trọng tội trong Phật giáo. Trộm cắp là lấy những gì mà người ta không 
cho, kể cả việc không đóng thuế hay tiền lệ phí mà mình phải trả, hay 
mượn đổ mà không trả, hay lấy những vật dụng từ sở làm để dùng cho 
cá nhân mình. Theo Phật giáo, có năm điều kiện cần thiết để thành lập 
một nghiệp trộm cắp: Thứ nhất là có một vật sở hữu của người khác. 
Thứ nhì là biết đó là vật sở hữu của người khác. Thứ ba là cố ý muốn 
đoạt vật ấy làm sở hữu của mình. Thứ tư là cố gắng trộm cắp. Thứ năm 
là thật sự trộm cắp hay sự trộm cắp được thực hiện bằng hành động. 
Quả báo của trộm cắp là nghèo nàn, khốn khổ, thất vọng, và làm thân 
nô lệ. Bên cạnh những hệ quả của trộm cắp, hành giả tu Phật nên luôn 
nhớ rằng trộm đạo được xem là ma chướng đối với người tu Phật. 
Chính vì thế mà đức Phật đã thiết lập năm giới cấm của Phật tử tại gia 
và xuất gia, tuy nhiên Phật chế ngũ giới đặc biệt cho những Phật tử tại 
gia. Người trì giữ năm giới sẽ được tái sanh trở lại vào kiếp người (giới 
có nghĩa là ngăn ngừa, nó có thể chận đứng các hành động, ý nghĩ, lời 
nói ác, hay đình chỉ các nghiệp báo ác và chắc chắn được tái sanh vào 
cõi người. Trong đó có giới không trộm cắp. Lấy bất cứ thứ gì mà 
không được cho bởi chủ nhân hay trộm cắp cũng sai ngay cả về mặt 
pháp lý. Không trộm cắp có nghĩa là không trực tiếp hay gián tiếp 
phỉnh gạt để lấy của người. Trái lại còn phải cố gắng bố thí cho muôn 
loài. Đức Phật đã từng dạy “họa lớn không øì bằng tham lam; phước 
lớn không gì bằng bố thí.” Tất cả chúng ta đều có quyển sở hữu như 
nhau, chúng ta có quyền cho theo như ý nguyện. Tuy nhiên, chúng ta 
không nên lấy bất cứ thứ gì không thuộc về mình bằng cách trộm cắp 
hay lừa đảo. Thay vào đó, chúng ta nên học cách cho để giúp đở người 
khác, và luôn bảo trì những gì chúng ta đang xử dụng, dù vật ấy thuộc 
về ta hay của công cộng. Theo nghĩa rộng, giới cấm này bao gồm cả 
phần trách nhiệm. Nếu chúng ta trây lười và lơ là bổn phận học hỏi và 
làm việc, người ta nói chúng ta “đang ăn cắp thì giờ” của chính mình. 
Giới này cũng khuyến khích chúng ta nên có lòng quảng đại bao dung. 
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Người Phật tử nên luôn giúp đở người nghèo khổ bệnh hoạn và cúng 
dường lên chư Tăng Ni đang tu tập. Người Phật tử cũng nên luôn 
quảng đại với cha mẹ, thầy bạn để tổ lòng biết ơn với những lời 
khuyên lơn dạy dỗ tốt lành của họ. Người Phật tử cũng nên luôn tỏ 
lòng thông cảm và khuyến tấn những người đang khổ đau phiền não. 
Giúp đỡ họ bằng lời Pháp Nhủ cũng được coi như là cách bố thí cao 
thượng nhất. Sáu cách phạm tội trộm cắp dẫn đến trọng tội Ba-La-Di 
(trọng tội của Bồ Tát): Tự mình trộm cắp, bảo người trộm, phương tiện 
trộm cắp, tán thán sự trộm cắp, thấy trộm cướp mà tùy hỷ, và dùng bùa 
chú trộm cướp. Đối với người Phật tử, nhất là người tại gia, tránh được 
ma chướng trộm đạo có thể giúp chúng ta những điểu sau đây: Khiến 
cho đời sống chúng ta có phẩm chất hơn; khiến cho chúng ta được mọi 
người kính trọng; khiến cho chúng ta trở thành một thành viên tốt trong 
gia đình, một người cha hiển, mẹ tốt, con ngoan; khiến chúng ta trở 
thành công dân tốt của xã hội. Chính vì vậy mà đức Phật đặt giới 
không trộm cắp lên hàng thứ nhì trong ngũ giới (không sát sanh, không 
trộm cắp, không tà dâm, không vọng ngữ, không uống rượu hay xử 
dụng những chất cay độc). Không trộm cắp là giới thứ nhì trong ngũ 
giới. Chúng ta không có quyển lấy bất cứ thứ gì mà người ta không 
cho. Không trộm cắp giúp cho chúng ta trở nên lương thiện hơn. Không 
trộm cắp đồng thời sống lương thiện, chỉ lấy những gì được cho theo 
đúng phép. Lấy những øì thuộc về người khác tuy không nghiêm trọng 
như tước đoạt mạng sống của họ, nhưng nó vẫn được xem là trọng tội 
bởi vì đã lấy đi của họ một niềm vui nào đó. Vì không ai muốn bị trộm 
cắp, cho nên không có gì khó hiểu khi thấy rằng lấy những gì không 
phải là của riêng mình là một lỗi lầm. Ý nghĩ thúc đẩy một người trộm 
cắp không bao giờ là thiện ý hay hảo ý được. Vì thế trộm cắp dẫn đến 
bạo hành, thậm chí cả sát nhân nữa. 


Demonic Obstrucfions 0ƒ Stealing 


Taking possession of anything that has not been given by Ifs owner 
or stealing, 1s also wrong, even legally speaking. Stealing 1s one of the 
four grave prohibitions or sins in Buddhism. Stealing 1s taking what 
1snt øIven to us. lí includes not payIng faxes or fees that are due, 
borrowing things and not returning them, and taking things from our 
workplace for our own personal use. According to Buddhism, there are 
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five conditions that are necessary for the completion of the evil of 
stealing: Flirst, another”s property. Second, knowledge that 1t 1s so. 
Third, Iintention of stealing. Fourth, effort to steal. Fifth, actual 
removal. The consequences of  stealing: Poverty, Imsery, 
disappointment, and dependent livelihood. Besides the consequences 
of stealing, Buddhist practiioners should always remember that 
stealing 1s considered to be demonic obstructions for Buddhist 
practitioners. So the Buddha established the five basic prohibitions 
binding on all Buddhists, monks and laymen alike; however, these are 
especially for lay disciples. The observance of these five precepts can 
help prevent evil thoughts, evil speech as well as evil actions and 
ensure rebirth In the human realm. Among them, there exists the 
precept of not stealing. Taking possession of anything that has not been 
given by Its owner or stealing, 1s also wrong, even legally speaking. 
Refraining from taking what Is not øgiven. Adattadana-viratth means not 
directly or Indirectly taking otherˆs belongings. Ôn the contrary, one 
should give things, not only to human beings, but also to animals. The 
Buddha always taught In his sutras “desire brIings gøreat misfortune; 
giving brings great fortune.” We all have the same right to own things 
and give them away as we wish. However, we should not take things 
that do not belong to us by stealing or cheating. Instead, we should 
learn to give to help others, and always take good care of the things 
that we use, whether they belong to us or to the public. In a broader 
sense, this precept means being responsible. If we are lazy and neglect 
Our studies or work, we are said to be “stealing time” of our own. Thịs 
precept also encourages us to be generous. Buddhists give to the poor 
and the sick and make offerings to monks and nuns to practice being 
good. Buddhists are usually generous to their parents, teachers and 
Íriends to show gratitude for their advice, guidance and kindness. 
Buddhists also offer sympathy and encouragement to those who feel 
hurt or điscouraged. Helping people by telling them about the Dharma 
1S considered to be the highest form of giving. Six ways of stealing 
which lead to a ParaJaka offense (maJor offense for a Bodhisattva): 
Stealing committed by oneself, to encourage others to steal, to steal by 
expedient means, to praise stealing, to reJolce at witnessing stealing, 
and to steal through Iincanfation or deviant mantras. To Buddhists, 
especially, lay people, staying away from the demonic obsfructions of 
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stealing will help us with the followings: Help make our life have more 
quality; help us obtain dignity and respect from others; help make us a 
good member of the family, a good father or mother, a filial child; help 
make us good citzens of the soclety. Thus, the Buddha placed the 
precept of not stealing in the second rank out of the five basic precepts 
(not killing, not stealing, not lying, not committing sexual misconduct, 
not drinking alcohol or taking toxIcanfs). Not to steal because we have 
no ripht to take what 1s not given. Not to steal will help us become 
honest. Abstain from stealing and to live honestly, taking only what 1s 
one”s own by ripht. To take what belongs to another 1s nof SO S€rIOUS aS 
to deprive him of his life, but it 1s still a grave crime because 1t 
deprives him of some happiness. ÀAs no one wants to be robbed, 1t is not 
difficult to understand that 1t is wrong to take what Is not one”s own. 
The thought that urges a person to steal can never be good or 
wholesome. Then robbery leads to violence and even to murder. 
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Chương Ba Mươi Chín 
Chapter Thirty-Nine 


Dâm Chướng Ma 


Dâm là giới thứ ba trong ngũ giới cho hàng tại gia, cấm ham muốn 
nhiều về sắc dục hay tà hạnh với người không phải là vợ chồng của 
mình. Giới thứ ba trong mười giới trọng cho hàng xuất gia trong Kinh 
Phạm Võng, cắt đứt mọi ham muốn về sắc dục. Người xuất gia phạm 
giới dâm dục tức là phạm một trong tứ đọa, phải bị trục xuất khỏi giáo 
đoàn vĩnh viễn. Dâm chướng ma là một trong những loại ma chướng 
lớn nhất trên bước đường tu tập của hành giả. Nói về dâm thì có Dục 
Thiên Ngũ Dâm hay năm loại giao cấu trong cõi trời dục giới. Thứ 
nhất là chúng sanh trong cõi Tứ Thiên Vương và Đao Lợi Thiên thì 
việc dâm dục không khác gì ở thế giới nhân gian. Thứ nhì là chúng 
sanh trong cõi trời Dạ Ma chỉ cần ôm nhau là đủ. Thứ ba là chúng sanh 
trong cõi trời Đâu Suất chỉ cần nắm tay nhau. Thứ tư là chúng sanh 
trong cõi trời Hóa Lạc chỉ cần cười với nhau. Thứ năm là chúng sanh 
trong cõi trời Tha Hóa chỉ cần nhìn nhau. Dâm là giới thứ ba trong ngũ 
giới cho hàng tại gia. Năm giới cấm của Phật tử tại gia và xuất gia, tuy 
nhiên Phật chế ngũ giới đặc biệt cho những Phật tử tại gia. Người trì 
giữ năm giới sẽ được tái sanh trở lại vào kiếp người (giới có nghĩa là 
ngăn ngừa, nó có thể chận đứng các hành động, ý nghĩ, lời nói ác, hay 
đình chỉ các nghiệp báo ác và chắc chắn được tái sanh vào cõi người. 
Giới cấm về dâm là cấm ham muốn nhiều về sắc dục hay tà hạnh với 
người không phải là vợ chồng của mình. 

Dâm là giới thứ ba trong mười giới trọng cho hàng xuất gia trong 
Kinh Phạm Võng, cắt đứt mọi ham muốn về sắc dục. Người xuất gia 
phạm giới dâm dục tức là phạm một trong tứ đọa, phải bị trục xuất 
khỏi giáo đoàn vĩnh viễn. Vị Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo Ni nào làm việc 
dâm dục, dù với người nữ hay người nam, dù có hay không có sự đồng 
ý của người này, vị ấy phạm vào giới thứ nhất của bốn giới Rơi Rụng. 
VỊ này không còn xứng đáng làm một Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo NI trong 
Tăng đoàn hay Ni đoàn nữa. Vị Tỳ Kheo nào chủ ý dâm dục mà nói 
với người nữ hoặc người nam nên có quan hệ tình dục với mình, vị ấy 
phạm giới Tăng thân giải cứu. Vị Tỳ Kheo Ni nào có chủ ý dâm dục, 
với người nam hay người nữ, là phạm một trong tám giới Rơi Rụng. VỊ 
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ấy không còn xứng đáng làm Tỳ Kheo Ni và không thể tham dự vào 
những sinh hoạt của giáo đoàn nữa. Dùng lời nói hay cử chỉ có tác 
dụng kích động dâm tính, là phạm giới Rơi Rụng thứ bảy. Bảo rằng 
mình sẵn sàng trao hiến tình dục cho người kia, là phạm giới Rơi Rụng 
thứ tám. Chính vì vậy mà trong Phật giáo, dâm dục được xem là một 
trong những ma chướng chính đối với người tu Phật. Tà dâm là ham 
muốn nhiều về sắc dục hay tà hạnh với người không phải là vợ chồng 
của mình, giới cấm thứ ba trong ngũ giới cho hàng tại gia. 

Có bốn điều kiện cần thiết để tạo nghiệp tà dâm: ý nghĩ muốn 
thỏa mãn nhục dục; tìm phương tiện để đạt được mục tiêu; cố gắng 
thỏa mãn nhục dục; và sự thỏa mãn. Theo Đức Phật và Phật Pháp của 
Hòa Thượng Narada, đây là những quả báo không tránh khỏi của tà 
dâm: có nhiều kẻ thù, đời sống vợ chồng không hạnh phúc, và sanh ra 
làm đàn bà hay làm người bán nam bán nữ. Trong Kinh Pháp Cú, đức 
Phật dạy: Buông lung theo tà dục, sẽ chịu bốn việc bất an: mắc tội vô 
phước, ngủ không yên, bị chê là vô luân, đọa địa ngục (309). Vô phước 
đọa ác thú bị khủng bố, ít vui, quốc vương kết trọng tội: đó là kết quả 
của tà dâm. Vậy chớ nên phạm đến (310). Theo Kinh Thủ Lăng 
Nghiêm, quyển Tám, Đức Phật đã nhắc nhở ngài A Nan về Dâm Tập 
Nhân như sau: "Dâm dục phát triển thành thói quen vì sự giao hợp 
trong đó hai người âu yếm nhau và phát sanh sức nóng kích thích sự 
ham muốn. Chuyện nầy cũng giống như việc chà xát hai tay với nhau." 
Đức Phật dạy: “Dâm tập giao tiếp, phát ra từ nơi cọ xát mãi không 
thôi. Như vậy nên lúc chết thấy có lửa sáng, trong đó phát động. Ví dụ 
như người lấy tay cọ xát nhau thấy có hơi nóng. Hai cái tập nương nhau 
khởi, nên có việc giường sắt trụ đồng. Cho nên mười phương các Đức 
Phật nói dâm là lửa dục. Bồ Tát thấy sự dâm dục như tránh hầm lửa.” 

Không tà dâm có nghĩa là không lang chạ với vợ hay chồng người, 
hoặc với người không phải là vợ hay chồng của mình. Gian dâm là sai. 
Người phạm tội gian dâm không còn được kính nể và không được ai tin 
cậy. Tà dâm dính líu tới những người mà mối liên hệ vợ chồng phải 
tránh theo tập tục, hay với những người cấm bởi pháp luật, hay bởi 
Pháp, là sai. Cho nên ép buộc bằng phương tiện vũ lực hay tiền bạc 
một người đã có gia đình hay người chưa có gia đình ưng thuận là tà 
dâm. Mục đích của giới thứ ba là gìn giữ sự kính trọng gia đình và mỗi 
người liên hệ để bảo vệ tính cách thiêng liêng bất khả xâm phạm. 
Tránh ma chướng tà dâm là tôn trọng con người và những quan hệ cá 
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nhân. Nhiều bất hạnh xãy đến với những con người tà hạnh và có lối 
sống thiếu trách nhiệm. Kết quả của sự tà hạnh là nhiều gia đình tan 
vỡ, nhiều trẻ em trở thành nạn nhân của sự lạm dụng tình dục. Đối với 
tất cả Phật tử tại gia, hạnh phúc của chính mình cũng là hạnh phúc của 
người khác, vì thế vấn để tình dục phải được thực thi bằng sự lo lắng 
yêu thương, chứ không bằng sự ham muốn đồi hỏi của xác thịt. Khi thọ 
trì giới này, Phật tử tại gia nên tự kiểm vấn đề tình dục, và vợ chồng 
nên trung thành với nhau. Vấn để này cũng giúp tạo nên sự an lạc 
trong gia đình. Trong một gia đình hạnh phúc, người chồng và người vợ 
phải tương kính và thương yêu nhau. Có được gia đình hạnh phúc, thế 
giới sẽ trở thành một nơi tốt hơn cho đời sống. Những người Phật tử trẻ 
nên luôn nhớ có thân thể tinh khiết mới phát sanh được những việc 
thiện lành trong cuộc sống hằng ngày. Đối với người Phật tử, nhất là 
người tại gia, tránh được ma chướng tà dâm có thể giúp chúng ta những 
điều sau đây: Khiến cho đời sống chúng ta có phẩm chất hơn; khiến 
cho chúng ta được mọi người kính trọng; khiến cho chúng ta trở thành 
một thành viên tốt trong gia đình, một người cha hiển, mẹ tốt, con 
ngoan; khiến chúng ta trổ thành công dân tốt của xã hội. Người Phật tử 
cố gắng không tà hạnh vì chúng ta không muốn làm người xấu trong xã 
hội. Bên cạnh đó, không tà dâm còn giúp cho thân tâm chúng ta thanh 
bạch và lương thiện. 


Demormic Obstructions 0ƒ Fornicafion 


Adultery 1s the the thưrd commandment of the five basic 
commandments for lay people, and the third precept of the ten major 
precepts for monks and nuns In the Brahma Net Sutra. Monks or nuns 
who commit this offence will be expelled from the Order forever. 
Demonic obstruction of fornicatlon 1s one of the biggest demonic 
obstructions on the practitioners' path of cultivation. Talking about 
sexual acts, there are five methods of sexual Intercourse In the Heaven 
of Destrre: First, the methods (of sexual intercourse) of beings 1n the 
heavens of the Four Great Kings and Trayastrimsas the method 1s the 
same as on earth. Second, the methods (of sexual I1ntercourse) of 
beings in the Yamadevaloka a mere embrace 1s sufficlent. Third, the 
methods (of sexual intercourse) of beings In the Tusita heaven, holding 
hands. Fourth, the methods (of sexual Intercourse) of beings In the 
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nirmanarati heaven, mutual smiles. Fifth, the methods (of sexual 
1ntercourse) of beings in the other heavens of transformation, regarding 
each other. Sexual relation, the thrd commandment of the five basic 
commandments for lay people. 

The five basic prohibitions binding on all Buddhists, monks and 
laymen alike; however, these are especially for lay disciples. The 
observance of these five precepts can help prevent evil thoughts, evil 
speech as well as evil actions and ensure rebirth in the human realm. 
Sexual misconduct 1s also the third precept of the ten maJor precepfs 
for monks and nuns in the Brahma Net Sutra. Monks or nuns who 
commit this offence will be expelled from the Order forever. A Bhiksu 
or Bhiksuni who has sexual intercourse with another person, whether a 
female or male, and whether that person has gIven consent or not, 
breaks the first of the Four Degradation Offences. He or she Is no 
longer worthy to remain a Bhiksu or Bhiksuni and cannot participate In 
the activitles of the Bhiksu or Bhiksuni Sangha. A Bhiksu who, when 
motivated by sexual desire, tells a woman or a man that it would be a 
good thing for her or him to have sexual relations with him, commits a 
Sangha Restoration Offence. A Bhiksuni who 1s Intent upon having 
sexual relations with someone, whether male or female, breaks one of 
the eight Degradation Offences. She 1s no longer worthy to remain a 
Bhiksuni and cannot participate In the activiies of the Order of 
Bhiksunis. Through word or gesture arouses sexual desire In that 
person, breaks the seventh of the EIght Degradation Offences. Says to 
that person that she 1s willing to offer him or her sexual relations, 
breaks the eightth of the Eight Degradation Offences. So in Buddhism, 
Ífornication 1s considered to be one of the maJor demonic obstructions 
for Buddhistt practitloners Sexual misconduct 1s the third 
commandmernt of the five basic commandments for lay people. 

There are four conditions that are necessary to complete the evil of 
sexual misconduct: the thoupht to enJoy, means to øratIfy, consequent 
effort, and gratification. According to The Buddha and His Teachings, 
writen by Most Venerable Narada, these are the ¡inevitable 
consequences of Kamesu-micchacara: having many enemies, union 
with undesirable wives and husbands (spouses), and birth as a woman 
or as a eunuch (thái giám). In the Dharmapada Sutra, the Buddha 
taught: Four misfortunes occur to a careless man who commIits 
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adultery: acquisiilon of demerit, restlessness, moral blame and 
downward path (Dharmapada 309). There 1s acquisition of demerIt as 
well as evil destiny. No Joy of the friphtened man. The king Imposes a 
heavy punishment. Therefore, man should never commit adultery 
(Dharmapada 310). Adultery 1s one of the ten causes and effects. 
According to the Surangama Sutra, book Eight, the Buddha reminded 
Ananda about the habit of sexual desire as follows: "Lust grows Into a 
habit because of sexual Intercourse In which two people caress each 
other thereby producing heat that In turn stimulates desire. Thịs 1s like 
the heat caused by rubbing the hands together." The Buddha taupht: 
“Habits of lust and reciprocal Interactions which give rise to mutual 
rubbing. When this rubbing continues without cease, it produces a 
tremendous raging fire within which movement Occurs, Just as warmth 
arIses between a person”s hands when he rubs them together. Because 
these two habits set each other ablaze, there come Into being the Iron 
bed, the copper pillar, and other such experiences. Therefore, Thus 
Come Ones of the ten directions look upon the practice of lust and 
name 1t the “fire of desire.` Bodhisattvas avoid desire as they would a 
fiery pIt.” 

Not to engage In Iimproper sexual conduct. Against lust, not to 
commit adultery, to abstain from all sexual excess, or refraining from 
sexual misconduct. This Iincludes not having sexual Iinftercourse with 
another”s husband or wIfe, or being 1rresponsible 1n sexual relationshIp. 
Adultery 1s wrong. One who commifs it does not command respect nor 
does one InspiIre confidence. Sexual misconduct involving person with 
whom conJugal relations should be avoided to custom, or those who are 
prohibited by law, or by the Dharma, 1s also wrong. So 1s coercing by 
physical or even financial means a married or even unmarried person 
Into consenting to such conduct. The purpose of this thírd sila 15 tO 
preserve the respectability of the family of each person concerned and 
to safeguard i1ts sanctity and ¡nviolability. Avoiding the demonic 
obstruction of sex Is respect for people and personal relationships. 
Much unhappiness arises from the misuse of sex and from living In 
1rresponsIble ways. Many families have been broken as a result, and 
many childrten have been victims of sexual abuse. For all lay 
Buddhists, the happiness of others 1s also the happiness of ourselves, so 
sex should be used in a caring and loving manner, not in a craving of 
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worldly flesh. When observing this precept, sexual desire should be 
controlled, and husbands and wives should be faithful towards each 
other. This wIll help to create peace 1n the family. In a happy family, 
the husband and wife respect, trust and love each other. With happy 
families, the world would be a better place for us to live in. Young 
Buddhists should keep their minds and bodies pure to develop theIr 
goodness. To Buddhists, especially, lay people, staying away from the 
demonic obstructions of sexual misconducts wIll help us with the 
followings: Help make our life have more quality; help us obtain 
dignity and respect from others; help make us a good member of the 
family, a good father or mother, a filial child; help make us good 
citlzens of the society. Buddhists try not to have unchaste (to have 
adultery) because we dont want to be a bad person In the socIety. 
Besides, not to have unchaste will also help us become pure and good. 
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Chương Bốn Mươi 
Chapter For£y 


Vọng Ngữ Chướng Mĩa 


Vọng ngữ là lời nói giả dối để phỉ báng, khoe khoang hay lừa dối 
người khác. Theo Kinh Pháp Cú, câu 306, Đức Phật dạy: “Thường nói 
lời vọng ngữ thì sa đọa; có làm mà nói không, người tạo hai nghiệp ấy, 
chết cũng đọa địa ngục.” Nhằm giúp Phật tử tránh xa ma chướng vọng 
ngữ, đức Phật đã thiết lập giới cấm vọng ngữ, giới thứ tư trong năm 
giới cấm của Phật tử tại gia và xuất gia, tuy nhiên Phật chế ngũ giới 
đặc biệt cho những Phật tử tại gia. Người trì giữ năm giới sẽ được tái 
sanh trở lại vào kiếp người (giới có nghĩa là ngăn ngừa, nó có thể chận 
đứng các hành động, ý nghĩ, lời nói ác, hay đình chỉ các nghiệp báo ác 
và chắc chắn được tái sanh vào cõi người. Nói dối có nghĩa là nói 
thành lời hay nói bằng cách gật đầu hay nhún vai để diễn đạt một điều 
gì mà chúng ta biết là không đúng sự thật. Tuy nhiên, khi nói thật cũng 
phải nói thật một cách sáng suốt kết hợp với tâm từ ái. Thật là thiếu 
lòng từ bi và u mê khi thật thà nói cho kẻ sát nhân biết về chỗ ở của 
nạn nhân mà hắn muốn tìm, vì nói thật như thế có thể đưa đến cái chết 
cho nạn nhân. Vọng là lời nói giả dối để phỉ báng, khoe khoang hay 
lừa dối người khác. Không nói dối bao gồm không nói lời độc ác, 
không nói lời thêu đệt, không nói lưỡi hai chiều, không nói lời gian trá, 
như có nói không, không nói có. Trái lại, phải nói lời chân thật ngay 
thẳng hiền hòa, lợi mình lợi người. Tuy nhiên, trong những trường hợp 
đặc biệt, đôi khi người ta không thể nói được sự thật, chẳng hạn họ 
phải nói dối để khỏi bị hại, và bác sĩ nói dối để giúp đỡ tinh thần bệnh 
nhân. Nói dối vào những trường hợp như vậy có thể trái ngược với giới 
luật, nhưng không hẳn là trái ngược với lòng từ bi hay mục đích. Cấm 
nói dối mục đích là đem lại lợi ích hỗ tương bằng cách gắn vào sự thật 
và tránh sự xúc phạm bằng lời nói. Giống như vậy, lời phát biểu làm 
hại hạnh phúc người khác, chẳng hạn như lời nói hiểm độc, sỉ nhục, phỉ 
báng nhằm nhạo báng người khác và khoe khoang mình là người đáng 
tin, có thể là sự thật, nhưng những lời như vậy bị coi là sai vì chúng trái 
với giới luật. Chúng ta nên tôn trọng nhau và không nên vọng ngữ hay 
tự khoác lác. Tránh vọng ngữ có thể đưa đến ít tranh cãi và hiểu lầm 
hơn, và thế giới sẽ là một nơi an lành hơn. Cách hành trì giới thứ tư là 
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chúng ta nên luôn nói sự thật. Có bốn biểu hiện vọng ngữ: nói dối, nói 
đâm thọc hay nói lời hủy báng, nói lời thô lỗ cộc cằn, hay nói lời nhãm 
nhí vô ích. Có sáu cách phạm tội nói dối dẫn đến trọng tội Ba-La-Di 
(trọng tội của Bồ Tát): Thứ nhất là tự mình nói dối. Thứ nhì là khuyến 
khích người nói dối. Thứ ba là phương tiện nói láo. Thứ tư là tán thán 
người nói láo. Thứ năm là nghe thấy người nói láo mà hoan hỷ. Thứ 
sáu là dùng bùa chú để nói láo gạt người. Theo Đức Phật và Phật Pháp 
của Hòa Thượng Narada, có bốn điều kiện cần thiết để tạo nên nghiệp 
nói dối: có sự giả dối không chân thật, ý muốn người khác hiểu sai lạc 
sự thật, thốt ra lời giả dối. Cũng theo Đức Phật và Phật Pháp của Hòa 
Thượng Narada, có những hậu quả không tránh khỏi của sự nói dối: bị 
mắng chưởi nhục mạ, tánh tình đê tiện, không ai tín nhiệm, và miệng 
mồm hôi thúi. Theo Kinh Pháp Cú, câu 306, Đức Phật dạy: “Thường 
nói lời vọng ngữ thì sa đọa; có làm mà nói không, người tạo hai nghiệp 
ấy, chết cũng đọa địa ngục.” Chính vì vậy mà trong Phật giáo, nói dối 
được xem là một trong những ma chướng chính đối với người tu Phật. 
Đối với người Phật tử, nhất là người tại gia, tránh được ma chướng 
vọng ngữ có thể giúp chúng ta những điều sau đây: Khiến cho đời sống 
chúng ta có phẩm chất hơn; khiến cho chúng ta được mọi người kính 
trọng; khiến cho chúng ta trở thành một thành viên tốt trong gia đình, 
một người cha hiển, mẹ tốt, con ngoan; khiến chúng ta trở thành công 
dân tốt của xã hội. 


Demonic Qbsfructfion 0ƒ Lying 


Lying means false boasting for either slandering or deception. 
According to the Dharmapada Sutra, verse 306, the Buddha taught: 
“The speaker of untruth goes down; also he who denies what he has 
done, both sinned against truth. After death they go together to hells.” 
In order to help Buddhists to stay away from the demonic obstructions 
of lying, the Buddha established the precept of lying, which 1s the 
fourth of the five basic prohibitions binding on all Buddhists, monks and 
laymen alike; however, these are especlally for lay disciples. The 
observance of these five precepts can help prevent evil thoughts, evil 
speech as well as evil actions and ensure rebirth in the human realm. 
Lying means verbally saying or Indicating through a nod or a shrug 
somethng we know 1Isn't true. However, telling the truth should be 
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tempered and compassion. For Instance, If isn”t wise to tel the truth to a 
murderer about a potential victim”s whereabouts, 1f this would cause 
the latters death. Lying means false (nonsense or transgression) 
speaking (either slander, false boasting, or deception). Not to lie, 
deceive or slander, against lying, or deceiving and slandering: 
Refraining from lying speech. Not to lie includes not saying bad things, 
no£ øOSssIpIng, not fwisting storles, and not lying. On the contrary, one 
must use the right gentle speech, which gives benefit to oneself and 
others. However, sometimes they are unable to speak the truth; for 
Instance, they may have to lie to save themselves from harm, and 
doctors lie to bolster their patlents” morale. Lying under these 
circumstances may be contrary to the sila, but 1t 1s not entirely contrary 
to the loving-kindness and to its purpose. This sila aims at brinping 
about mutual benefits by adhering to truth and avoiding verbal 
offences. Similarly, utterances harmful to another”s well-being, for 
example, malicious, abusive or slanderous speech Iintended either to 
deride others or to vaunt oneself may be truthful, yet they must be 
regarded as wrong, because they are confrary to the sila. We should 
respect each other and not tell lies or boast about ourselves. This would 
result in fewer quarrels and misunderstandings, and the world would be 
a more peaceful place. In observing the fourth precept, we should 
always speak the truth. There are four committed by word: lying 
(musavada (p), slandering (pisunavaca (p), harsh speech (pharusavaca 
(p)., or frivolous talk (samphappalapa (p). There are six ways of lying 
which lead to a ParajJika offense (maJor offense for a Bodhisattva): 
Firsf, to use false words and speech by oneself. Second, to encourage 
others to lie. Third, to lie by expedient means. Fourth, to praise those 
who lie. Fifth, to reJolce at witnessing lying. Sixth, to lie through 
Incantation or deviant mantras. According to The Buddha and His 
Teachings, there are four conditions that are necessary to complete the 
evil of lying: an untruth, deceiving Intention, utterance, and actual 
deception. Àlso according to The Buddha and His Teachings, written 
by Most Venerable Narada, there are some Inevitable consequences of 
lying as follow: being subJect to abusive speech, vilification, 
unfrustworthiness, and stinking mouth. According to the Dharmapada 
Sutra, verse 306, the Buddha taught: “The speaker of untruth goes 
down; also he who denies what he has done, both sinned against truth. 
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After death they go together to hells.” Šo In Buddhism, lying 1s 
considered to be one of the majJor demonic obstructions for Buddhist 
practitioners. To Buddhists, especially, lay people, staying away from 
the demonic obstructions of lying wIll help us with the followings: Help 
make our life have more quality; help us obtain dignity and respect 
{rom others; help make us a good member of the family, a good father 
or mother, a filial chid; help make us good cItIzens of the socIety. 
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Chương Bốn Mươi Mốt 
Chapter For(y-One 


Nghiện Ngập Chướng Ma 


Rượu và những chất cay độc khác là thứ làm rối loạn tinh thần, 
làm mất trí tuệ, một trong những thứ ma chướng khó khắc phục nhất 
của hành giả trên bước đường tu tập. Trong hiện tại, rượu là nguyên 
nhân sanh ra nhiều tật bệnh; trong vị lai thì rượu chính là nguyên nhân 
của ngu si mê muội. Kinh Phật thường ví rượu hại hơn thuốc độc. 
Muốn tu tập hay phát huy trí tuệ phải tuyệt đối không uống rượu. 
Ngoài ra, cũng không được dùng các thứ thuốc kích thích thần kinh như 
thuốc phiện. Chính vì vậy mà trong Phật giáo, nghiệp ngập những chất 
cay độc được xem là ma chướng đối với người tu Phật. Và năm giới 
cấm của Phật tử tại gia và xuất gia, tuy nhiên Phật chế ngũ giới đặc 
biệt cho những Phật tử tại gia. Người trì giữ năm giới sẽ được tái sanh 
trở lại vào kiếp người (giới có nghĩa là ngăn ngừa, nó có thể chận đứng 
các hành động, ý nghĩ, lời nói ác, hay đình chỉ các nghiệp báo ác và 
chắc chắn được tái sanh vào cõi người. Trong đó, giới không xử dụng 
rượu và những chất cay độc khác là cực kỳ quan trọng. Giới này dựa 
vào sự tôn trọng chính mình và không làm mất đi sự kiểm soát thân, 
khẩu, ý của chính mình. Nhiều thứ có thể trở nên những chất liệu làm 
cho chúng ta ghiển. Chúng bao gồm cả rượu, thuốc, hút thuốc và những 
sách vở không lành mạnh. Xử dụng bất cứ thứ nào trong những thứ vừa 
kể trên sẽ đưa đến sự tổn hại cho bản thân và gia đình. Một ngày nọ, 
Đức Phật đang thuyết Pháp cho hội chúng thì có một người trẻ say 
rượu đi khệnh khạng vào trong phòng. Người ấy vấp lên một vài chư 
Tăng đang ngồi trên sàn và bắt đầu to tiếng chưởi rủa. Hơi thở của 
người ấy nồng nặc mùi rượu. Rồi người ấy vừa nói lắp bắp, vừa đi 
khệnh khạng ra khỏi phòng. Mọi người đều sững sờ trước thái độ thô lỗ 
của người say ấy, nhưng Đức Phật vẫn bình thản nói với tứ chúng: 
“Này tứ chúng! Hãy nhìn con người say ấy! Ta dám chắc về số phận 
của một người say. Hắn sẽ mất sức khỏe, mất tiếng tăm. Thân thể 
người ấy sẽ yếu đuối và bệnh hoạn. Ngày và đêm, người ấy sẽ cãi cọ 
với gia đình và bạn hữu cho tới khi nào bị mọi người xa lánh. Điều tệ 
hại hơn hết là người ấy sẽ mất đi trí tuệ và trở nên mê muội.” Giữ 
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được giới này chúng ta sẽ có một thân thể tráng kiện và tinh thần linh 
mẫn. 

Đức Phật bảo chúng ta không nên dùng chất say. Có rất nhiều lý 
do tại sao phải giữ giới nầy. Một thi sĩ đã viết về người say như sau: 

“Người say chối bỏ lẽ phải 
Mất trí nhớ 
Biến thể khối óc 
Suy yếu sức lực 
Làm viêm mạch máu 
Gây nên các vết nội và ngoại thương bất trị 
Là mụ phù thủy của cơ thể 
Lầ con quỷ của trí óc 
Là kẻ trộm túi tiền 
Lầ kẻ ăn xin ghê tởm 
Lầ tai ương của người vợ 
Là đau buồn của con cái 
Là hình ảnh một con vật 
Là kẻ tự giết mình 
Uống sức khỏe của người khác 
Và cướp đoạt sức khỏe của chính mình.” 

Thật vậy, rượu đã từng được xem như là một trong những nguyên 
nhân chính của sự sa đọa và tỉnh thần con người. Hiện nay các loại ma 
túy được xem là độc hại và nguy hiểm hơn cả ngàn lần. Vấn để nầy đã 
và đang trở thành vấn nạn trên khắp thế giới. Trộm cắp, cướp bóc, bạo 
dâm và lừa đảo ở tầm mức lớn lao đã xãy ra do ảnh hưởng độc hại của 
ma túy. Theo Kinh Thi Ca La Việt, có sáu nguy hiểm khi đam mê các 
loại rượu và thuốc: Tài sản hiện tại bị tốn thất, tăng trưởng sự gây gỗ, 
bệnh tật dễ xâm nhập, thương tổn danh dự, để lộ âm tàng, và trí lực tổn 
hại. Sáu cách phạm tội buôn bán rượu và những chất cay độc khác dẫn 
đến trọng tội Ba-La-Di (trọng tội của Bồ Tát): Tự mình buôn bán, bảo 
người buôn bán rượu và những chất cay độc, phương tiện buôn bán 
những chất ấy, thấy người buôn bán mà tán thán, hoan hỷ khi thấy 
người buôn bán những chất ấy, và dùng bùa chú để buôn bán những 
chất cay độc ấy. Đối với người Phật tử, nhất là người tại gia, tránh 
được ma chướng nghiện ngập những chất cay độc có thể giúp chúng ta 
những điều sau đây: Khiến cho đời sống chúng ta có phẩm chất hơn; 
khiến cho chúng ta được mọi người kính trọng; khiến cho chúng ta trở 
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thành một thành viên tốt trong gia đình, một người cha hiển, mẹ tốt, 
con ngoan; khiến chúng ta trở thành công dân tốt của xã hội. 


Demonic Qbsírucfions 
0ƒ Addiction to Infoxicant Subsíances 


Alcohol and other Intoxicating substances cause mental confusion 
and reduce memory, one of the most difficult to subdue demonmic 
obstructions on the practitioners path of cultivation. Not to drink 
1ntoxicants (alcohol) means agaInst drunkenness, to abstain from all 
1ntoXICants, or refraining from strong drink and sloth-producing drugs. If 
one wanfts to improve his knowledge and purify his mind, he should not 
to drink alcohol or take any drugs such as cocaine, which excites the 
nervous system. So, in Buddhism, addiction to 1ntoxicant substances 1s 
considered to be demonic obstructions for Buddhist practitioners. And 
the five basic prohibitions binding on all Buddhists, monks and laymen 
alike; however, these are especially for lay disciples. The observance 
of these five precept(s can help prevent evil thoughts, evil speech as 
well as evil actions and ensure rebirth In the human realm. Among 
these five precepts, the precept of no using alcohol and other IntoxIcant 
substances is extremely Important. This precept 1s based on self- 
respect. lt guards against losing control of our mind, body and speech. 
Many things can become addictive. They ¡nclude alcohol, drugs, 
smoKking and unhealthy books. Using any of the above mentioned will 
bring harm to us and our family. One day, the Buddha was speaking 
Dharma to the assembly when a young drunken man staggered Into the 
room. He tripped over some monks who were sitting on the floor and 
started cursing aloud. His breath stank of alcohol and filled the air with 
a sickening smell. Mumbling to himself, he staggered out of the door. 
Everyone was shocked at his rude behavior, but the Buddha remained 
calm, “Great Assembly!” he said, ““[ake a look at this man! I can tell 
you the fate of a drunkard. He will certainly lose his wealth and good 
name. His body wIll grow weak and sickly. Day and night, he will 
quarrel with his family and friends until they leave him. The wOorst 
thíng 1s that he wIll lose his wisdom and become confused.” By 
observing this precept, we can keep a clear mind and have a healthy 
body. 
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The Buddha has asked us to refrain from 1ntoxicants. There are a 
multitude of reasons as to why we should follow this precept: 
“Drunkenness expels reason, 
Drowns memory, 
Deface the brain, 
Diminish strength, 
Inflames the blood, 
Causes Incurable external and Iinternal wounds. 
ls a witch to the body, 
A devil to the mind, 
A thief to the purse, 
The beggars curse, 
The wIfe”s woe, 
The childrenˆs sorrow, 
The picture of a beast, 
And self murder, 
Who drinks to other”s health, 
And rob himself of his own. 

In fact, alcohol has been described as one of the prime causes of 
man”s physical and moral degradation. Currently heroin 1s considering 
a thousand times more harmful and dangerous. This problem 1s now 
worldwide. Thefts, robberies, sexual crimes and swindling of vast 
amgnitude have taken place due to the pernicious influence of drugs. 
According to the Sigalaka Sutra, there are six dangers when one 
attaches to addiction of alcoholic drinks and drugs: Present waste of 
money, increased quarrelling, liability to sickness, loss of good name, 
indecent exposure of one”s person, and weakening of the Intellect. Six 
ways Of selling alcoholic beverages and other Iintoxicants which lead to a 
Parajika offense (maJor offense for a Bodhisattva): To trade in alcoholic 
beverages and other intoxicants by oneself, to encourage others to do so, to 
trade such Intoxicants by expedient means, to praise others for doing such 
trade, to reJolce at wifnessing others people to trade such intoxicanfs, and to 
trade such Intoxicants through Iincanftation or deviant mantras. To Buddhists, 
especially, lay people, staying away from the demonic obstrucions of 
addiction to intoxicant substances will help us with the followings: Help make 
our life have more quality; help us obtain digmty and respect from others; help 
make us a good member of the family, a good father or mother, a filial chỉld; 
help make us good citizens of the socIety. 
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Chương Bốn Mươi Hai 
Chapter For(y-Two 


Những Con Ma Độc Khác 


Độc còn gọi là Cấu hay Chướng, là những thứ độc hại hay những 
món phiển não lớn. Đây là những thứ ác căn bản gắn liền trong đời 
sống khởi sanh đau khổ. Độc bao gồm lời nói đắng cay để trấn ác điều 
ác; nghịch pháp hay pháp trái duyên. Độc còn là chất độc của tham 
dục hay sự nhiễm uế của tham dục. Độc dục hay ái độc làm tổn hại 
cho việc tu hành Phật pháp. Ngoài ra, si độc, một trong tam độc, sự độc 
hại của ngu sỉ (ngu si chẳng những hại mình mà còn hại người, chẳng 
những não loạn mình mà còn não loạn người khác); và xúc độc hay sự 
độc hại của xúc chạm, từ ám chỉ đàn bà. Theo Đức Phật, có bốn £hứ 
độc trong thân thể, hay bốn con rắn độc trong giỏ ám chỉ tứ đại trong 
thân thể (tạo nên thân thể con người). Ý nói tứ đại đất, nước, lửa, gió 
có thể làm tổn hại con người. Tưm Độc tham sân s1, còn được gọi là 
Tam Cấu hay Tam Chướng, là ba thứ độc hại hay ba món phiền não 
lớn. Đây là những thứ ác căn bản gắn liền trong đời sống khởi sanh 
đau khổ. 

Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bẩy fừy miên. Do 
chúng ăn sâu nên gọi là tùy miên, chúng là cái nhân cho tham dục, 
v.v., sanh đi sanh lại mãi. Thất Độc bao gồm thứ nhất là “Dục Ái Độc” 
hay Dục Ái Tùy Miên. Phàm phu tham ái với cảnh ngũ dục hay ái dục 
thường tình khởi phát từ dục vọng, ngược lại với Pháp ái. Thứ nhì là 
“Sân Độc” hay Sân Tùy Miên. Thứ ba là “Kiến Độc” hay Kiến Tùy 
Miên. Thứ tư là “Mạn Độc” hay Nghi Tùy Miễn. Thứ năm là “Mạn 
Độc” hay Mạn Tùy Miên. Thứ sáu là “Hữu Tham Độc” hay Hữu Tham 
Tùy Miên. Thứ bảy là “Vô Minh Độc” hay Vô Minh Tùy Miên. Ngoài 
ra, theo Kinh Trường A Hàm và Kinh Tăng Nhất A Hàm, có bẩy sự 
nhiễm ô tiểm ẩn trong tâm chúng ta. Đó là tham dục, ác ý, tà kiến, 
hoài nghi, ngã mạn, luyến ái, và vô minh. 

Phiển não có rất nhiều, nói rộng thì đến 84 ngàn, nói hẹp thì có 10 
loại phiền não gốc. Đây là mười sự độc hại trong cuộc sống tu hành. 
Thập Độc chẳng những gây phiền chuốc não cho ta, mà còn ngăn chận 
không cho chúng ta hưởng được hương vị thanh lương giải thoát. Thứ 
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nhất là “Tham Lam”: Tham lam là sợi dây trói tham ái và chấp thủ 
buộc chúng ta vào ngục tù sanh tử. Nói cách khác, tham ái là gốc rễ 
ngăn cản chúng ta không phát sanh động lực từ bỏ sanh tử, mà còn là 
một trong những yếu tố chính trói buộc chúng ta vào sanh tử. Để đối trị 
tham ái, hãy thiển quán về sự bất tịnh của thân xác. Khi chúng ta bị 
ràng buộc vào một người nào chẳng hạn, hãy quán sát người ấy chỉ là 
một cái túi đựng những thứ ô uế. Khi ấy sự tham ái và chấp thủ của 
chúng ta sẽ giảm thiểu. Thứ nhì là “Sân Hận”: Sân hận hay giận dữ là 
tâm bị dao động mạnh khi thấy một cái gì khó chịu. Đối tượng của giận 
dữ có thể là những hữu tình hay vật vô tri; khi chúng ta vướng mắc vào 
chúng thì tâm chúng ta hoàn toàn bối rối, bị quấy rầy và chúng ta chỉ 
muốn làm hại chúng mà thôi. Tai hại của sự giận dữ thật lớn, vì nó có 
thể phá tan những công đức của chúng ta. Chính sự giận dữ làm cho 
người ta giết hại, đánh đập và đâm chém lẫn nhau. Thứ ba là “Si Mê”: 
Si Mê có nghĩa là vô minh hay bất giác là ngược lại với sự hiểu biết. 
Trong đạo Phật, vô minh là không biết, không thấy, không hiểu, không 
am tường chân lý, vân vân. Người nào bị vô minh che lấp thì dầu cho 
mắt sáng mà cũng như mù, vì người ấy không thấy bản chất thật của 
vạn hữu, không am tường chân lý nhân quả, vân vân. Vô minh là gốc 
rễ của mọi khổ đau phiền não. Thử f là “Kiêu Mạn”: Kiêu mạn là 
quan niệm tự thổi phông mình lên. Khi chúng ta nhìn xuống từ một 
đỉnh núi thì mọi sự ở dưới thấp đều như nhỏ lại. Khi chúng ta tự cho 
mình cao hơn thiên hạ, và có một cái nhìn tự thổi phông mình lên, tức 
là chúng ta tự khoác lên cho mình một sắc thái cao vượt. Thật khó cho 
một người mang tánh kiêu mạn tu tập, vì dù cho vị thây có dạy gì cho 
người ấy cũng không lợi ích gì. Sự kiêu ngạo nghĩa là sự kiêu căng sai 
lầm, nghĩ rằng mình đúng dù mình sai trái, nghĩ rằng mình giỏi dù trên 
thực tế mình dở tệ. Kiêu mạn cũng có nghĩa là tự phụ do cái ảo tưởng 
cho rằng mình thông hiểu những gì người khác khó mà hiểu được. Sự 
kiêu ngạo là một trong những chướng ngại chính trong việc tu tập của 
chúng ta. Trong khi tu đạo, chúng ta cần phải có đủ trí huệ chân chánh. 
Người có trí huệ chân chánh không bao giờ tự khen ngợi chính mình và 
hủy báng người khác. Những con người ấy không bao giờ nói mình 
thanh cao, còn người khác thì tệ hại, bần tiện. Trong đạo Phật, những 
kẻ ngã mạn, tự khen mình chê người không còn đường tiến tu, tuy họ 
sống mà như đã chết vì họ đã đi ngược lại với đạo đức của một người 
con Phật. Thứ năm là “Hoài Nghi”: hay nghị hoặc. Nghị nghĩa là 
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không tin hay không quyết định được. Hoài nghi có nghĩa là hoài nghi 
về mặt tinh thần. Theo quan điểm Phật giáo thì hoài nghỉ là thiếu khả 
năng tin tưởng nơi Phật, Pháp, Tăng. Hoài nghi là một trong những căn 
bản phiền não gây ra đau khổ. Một trong năm chướng ngại mà người ta 
phải trút bỏ trên đường nhập Thánh. Thuật ngữ “Vichikiccha” là từ 
Nam Phạn (Pali) là phối hợp của “Vi”, có nghĩa là không, và 
“cikiccha” có nghĩa là thuốc chữa. Thật vậy, một người ở ở trong tình 
trạng hoài nghi thật sự là một con người đang bị một chứng bệnh tàn 
khốc nhất, trừ khi anh ta buông bỏ mối hoài nghi của mình, bằng không 
anh ta vẫn phải tiếp tục lo âu và đau khổ về chứng bệnh tàn khốc nầy. 
Bao lâu con người còn phải chịu tình trạng khó chịu tinh thần nầy, tình 
trạng lưỡng lự không quyết đoán được nầy, con người ấy sẽ vẫn tiếp 
tục có thái độ hoài nghi về mọi việc mà điều nầy được xem là bất lợi 
nhất cho việc tu tập. Các nhà chú giải giải thích tâm triền cái nầy như 
là sự không có khả năng quyết định điều gì một cách rõ rệt, nó cũng 
bao gồm cả sự hoài nghi về khả năng có thể chứng đắc các thiển nữa. 
Nghi ngờ là chuyện tự nhiên. Mọi người đều bắt đầu với sự nghi ngờ. 
Chúng ta sẽ học được ở sự hoài nghi nhiều điều lợi lạc. Điều quan 
trọng là đừng đồng hóa mình với sự hoài nghi. Nghĩa là đừng chụp lấy 
nó, đừng bám víu vào nó. Dính mắc và hoài nghi sẽ khiến chúng ta rơi 
vào vòng lẩn quẩn. Thay vào đó, hãy theo dõi toàn thể tiến trình của 
hoài nghi, của sự băn khoăn. Hãy nhìn xem ai đang hoài nghi. Hoài 
nghi đến và đi như thế nào. Làm được như vậy, chúng ta sẽ không còn 
là nạn nhân của sự hoài nghi nữa. Chúng ta sẽ vượt ra khỏi sự nghi ngờ 
và tâm chúng ta sẽ yên tỉnh. Lúc bấy giờ chúng ta sẽ thấy mọi chuyện 
đến và đi một cách rõ ràng. Tóm lại, hãy để cho mọi sự bám víu, dính 
mắc của chúng ta trôi đi; chú tâm quan sát sự nghi ngờ; đó là cách hiệu 
quả nhất để chấm dứt hoài nghi. Chỉ cần đơn thuần chú tâm quan sát 
hoài nghi, hoài nghi sẽ biết mất. Thứ sáu là “Tà Kiến”: Theo Phật 
giáo, tà kiến là không thừa nhận nhân quả, không theo Phật pháp, một 
trong ngũ kiến và thập ác. Tà kiến này khởi lên từ quan niệm lầm lẫn 
về bản chất thật của sự hiện hữu. Trong thời Đức Phật còn tại thế, có ít 
nhất là 62 tà kiến ngoại đạo. Phật giáo nhấn mạnh trên thuyết nhân 
quả. Hiểu được thuyết nhân quả là đã giải được phần lớn câu hỏi về 
nguồn gốc của khổ đau phiển não. Không hiểu hay không chịu hiểu 
thuyết nhân quả là một loại tà kiến trong Phật giáo. Theo Đức Phật, 
chúng sanh phải chịu đựng khổ đau phiển não vì tham lam, sân hận và 
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si mê, và nguyên nhân của những điều độc hại này chẳng những là vô 
minh mà còn do tà kiến nữa. Tà kiến cũng có nghĩa là phủ nhận sự 
hiện hữu của hiện tượng và bám vào chủ nghĩa hoàn toàn hủy diệt, 
nghĩa là khi chết là chấm dứt tất cả, đối lại với chủ trương cho rằng 
thân tâm là thường trụ bất diệt; cả hai đều là tà kiến. 7h bảy là “Sát 
sanh”: Đây là một trong mười ác nghiệp, giết hại mạng sống của loài 
hữu tình. Theo Đức Phật và Phật Pháp của Hòa Thượng Narada, sát 
sanh là cố ý giết chết một chúng sanh. Trong Phạn ngữ, “Panatipata,” 
pana có nghĩa là đời sống tâm vật lý của một chúng sanh. Xem thường 
đời sống, tiêu diệt, cắt đứt, ngăn chận sức tiến của năng lực một đời 
sống, không cho nó tiếp tục trôi chẩy là panatipata. Pana còn có nghĩa 
là cái gì có hơi thở. Do đó tất cả những động vật, kể cả loài thú, đều 
được xem là sát sanh. Cây có không được xem là “sinh vật” vì chúng 
không có phần tinh thần. Tuy nhiên, chư Tăng Ni cũng không được 
phép hủy hoại đời sống của cây cỏ. Giới nầy không áp dụng cho những 
cư sĩ tại gia. Theo giáo thuyết nhà Phật thì giết người là phạm trọng 
giới, giết bất cứ loài sinh vật nào cũng đều phạm khinh giới. Tự vẩn 
cũng đưa đến những hình phạt nặng nề trong kiếp lai sanh. Thứ zám là 
“Trộm cắp”: Trộm cắp là lấy bất cứ thứ gì mà không được cho bởi chủ 
nhân hay trộm cắp cũng sai ngay cả về mặt pháp lý. Đạo hay Trộm 
Cắp, một trong bốn trọng tội trong Phật giáo. Trộm cắp là lấy những gì 
mà người ta không cho, kể cả việc không đóng thuế hay tiền lệ phí mà 
mình phải trả, hay mượn đồ mà không trả, hay lấy những vật dụng từ 
sở làm để dùng cho cá nhân mình. Vị Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo Ni nào 
trộm cắp hay xâm phạm tài sản của người khác, dù là của tư hay của 
công, đều phạm một trong bốn giới Rơi Rụng. Vị ấy không còn xứng 
đáng làm Tăng hay làm Ni trong giáo đoàn nữa. Thứ chín là “Dâm 
Dục”: Dâm là giới thứ ba trong ngũ giới cho hàng tại gia, cấm ham 
muốn nhiều về sắc dục hay tà hạnh với người không phải là vợ chồng 
của mình. Giới thứ ba trong mười giới trọng cho hàng xuất gia trong 
Kinh Phạm Võng, cắt đứt mọi ham muốn về sắc dục. Người xuất gia 
phạm giới dâm dục tức là phạm một trong tứ đọa, phải bị trục xuất 
khỏi giáo đoàn vĩnh viễn. Vị Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo Ni nào làm việc 
dâm dục, dù với người nữ hay người nam, dù có hay không có sự đồng 
ý của người này, vị ấy phạm vào giới thứ nhất của bốn giới Rơi Rụng. 
VỊ này không còn xứng đáng làm một Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo Ni trong 
Tăng đoàn hay Ni đoàn nữa. Vị Tỳ Kheo nào chủ ý dâm dục mà nói 
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với người nữ hoặc người nam nên có quan hệ tình dục với mình, vị ấy 
phạm giới Tăng thân giải cứu. Vị Tỳ Kheo Ni nào có chủ ý dâm dục, 
Với người nam hay người nữ, là phạm một trong tám giới Rơi Rụng. VỊ 
ấy không còn xứng đáng làm Tỳ Kheo Ni và không thể tham dự vào 
những sinh hoạt của giáo đoàn nữa. Dùng lời nói hay cử chỉ có tác 
dụng kích động dâm tính, là phạm giới Rơi Rụng thứ bẩy. Bảo rằng 
mình sẵn sàng trao hiến tình dục cho người kia, là phạm giới Rơi Rụng. 
Thứ mười là “Nói dối”: Nói dối có nghĩa là nói thành lời hay nói bằng 
cách gật đầu hay nhún vai để diễn đạt một điều gì mà chúng ta biết là 
không đúng sự thật. Tuy nhiên, khi nói thật cũng phải nói thật một 
cách sáng suốt kết hợp với tâm từ ái. Thật là thiếu lòng từ bi và u mê 
khi thật thà nói cho kẻ sát nhân biết về chỗ ở của nạn nhân mà hắn 
muốn tìm, vì nói thật như thế có thể đưa đến cái chết cho nạn nhân. 
Theo Kinh Pháp Cú, câu 306, Đức Phật dạy: “Ihường nói lời vọng ngữ 
thì sa đọa; có làm mà nói không, người tạo hai nghiệp ấy, chết cũng 
đọa địa ngục.” 

Ngoài những con ma vừa kể trên, còn có nhiều loại ma chướng 
khác. Thứ nhất là Ma Chướng Thụy Miên Và Hôn Trầm: Thụy miên có 
nghĩa là ngầy ngật. Theo tông nghĩa của Hữu Bộ Tiểu Thừa, “Tùy 
Miên” là một tên khác của phiển não. Theo tông nghĩa của phái Duy 
Thức Đại Thừa, thũy miên là tên gọi chung cho chủng tử của “Phiển 
Não Chướng” và “Sở Tri Chướng” (tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến). 
Tánh của hôn trầm là làm cho tâm trí mờ mịt không sáng suốt. Theo 
Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” trạng thái 
hôn trầm hay rã rượi hay trạng thái bệnh hoạn của tâm và các tâm sở. 
Nó không phải như một số người có khuynh hướng nghĩ là trạng thái 
uể oải mệt mỏi của thân; vì ngay cả các bậc A La Hán và các bậc 
Toàn Giác, những vị đã đoạn trừ hoàn toàn sự rã rượi hôn trầm nầy 
vẫn phải chịu sự mệt mỏi nơi thân. Trạng thái hôn trầm cũng giống như 
bơ đặc không thể trét được. Hôn trầm làm cho tâm chúng ta cứng nhắc 
và trơ h, vì thế nhiệt tâm và tinh thần của hành giả đối với việc hành 
thiển bị lơ là, hành giả trở nên lười biếng và bệnh hoạn về tỉnh thần. 
Trạng thái uể oải nầy thường dẫn đến sự lười biếng càng lúc càng tệ 
hơn, cho đến cuối cùng biến thành một trạng thái lãnh đạm trơ lh. Thứ 
nhì là Trạo Cử Chướng Ma: Trạo cử (thân thể luôn nhúc nhích không 
yên, những phiển não khiến cho tâm xao xuyến không an nh). Đặc 
tánh của phóng dật là không tỉnh lặng hay không thúc liễm thân tâm, 
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như mặt nước bị gió lay động. Nhiệm vụ của phóng đật là làm cho tâm 
buông lung, như gió thổi phướn động. Nguyên nhân gần đưa tới bất 
phóng dật là vì tâm thiếu sự chăm chú khôn ngoan. Một trong những 
trở ngại cho thiển sinh là ngủ gục trong khi hành thiển. Có hai loại 
bệnh mà đa số thiền sinh thường mắc phải: trạo cử và hôn trầm. Nếu 
như tâm không bị vọng tưởng thì lại bị hôn trầm. Những hành giả dụng 
công tu tập mong đem hết nghị lực vào việc tham thiền sẽ không để 
cho ngủ gục khống chế. 


Other Poisonous Ghosís 


Poison 1s also called Defilement or Hindrances. These poIsons are 
sources of all passions and delusions. The fundamenral evils inherent in 
life which give rise to human suffering. The three poIsons are regarded 
as the sources of all 1llusions and earthly desires. They pollute peopleˆs 
lives. Men worry about many things. Poisons Include harsh or stern 
words for repressing evil; misleading teaching. Poisons are also the 
turbidity of desire or the contamination of desire. The poison of desire 
or love which harms devotion to Buddhist practices. Besides, the poison 
of delusion, one of the three poIsons, and the poison of touch, a term 
applied to woman. According to the Buddha, there are ƒowr pois0ns in 
our body, or four poisonous snakes 1n a basket which Imply the four 
elements 1n a body (of which a man 1s formed). The four elements of 
the body, earth, water, fire and wind which harm a man by therr 
Variation, 1.e. increase and decrease. Three Poisons greed, anger, and 
Ipnorance or three sources of all passions and delusions. The 
fundamenral evils Inherent in lie which give rise to human suffering. 
The three poisons are regarded as the sources of all illusions and 
earthly desires. They pollute people”s lives. Men worry about many 
things. 

According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are seyern lafent procliviies or underlying fendencies, or 
inherent tendencies. For 1t is owing to their Inveteracy that they are 
called inherent tendencis (anusaya) since they inhere (anusenti) as 
cause for the arising of greed for sense desire, efc., again and again. 
The first poIson 1s the underlying tendency to sensual lust. The inherent 
tendency to greed for sense desire. Ordinary human love springIng 
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from desire, In conftrast with religious love. The second poison 1s the 
underlying tendency to aversion, or the ¡nherent tendency to 
resentment. The third poison 1s the underlying tendency fo views, Of 
the inherent tendency to false view. The fourth poison 1s the underlyIng 
(nherent) tendency to doubt (uncertainty). The fiíth poison 1s the 
underlying (inherenf) tendency to conceit (pride). The sixth poison 1s 
the underlying tendency to lust for existence (or lust for becoming). 
The seventh poison 1s the underlying tendency to Ignorance. Besides, 
according to the Digha Nikaya Sutra and Angutara Nikaya Sutra, there 
are seven defilements that lie dormant In the recesses of man”s mind. 
They are desire, evil thoughts, wrong views, doubt, pride, attachment, 
and Ignorance. 

Broadly speaking, there are 84,000 worries. But after analysis, we 
can say there are only 10 serious ones which are ten disturbers of the 
religIous life. Tem poisons do not only cause our afflictions, but also 
prevent us from tasting the pure and cool flavor of emancipation 
(Iiberation). The firsf poison ¡s “Lusf”: Lust 1s the string of craving and 
attachment confines us to samsara”s prison. In other words, craving and 
attachment are not only roots that prevent us from being sufficliently 
moved to renounce samsara, but they are also two of the main things 
that bind us to samsara. In order to overcome craving and attachmeint, 
we should contemplate on the impurity of the body. When we are 
attached to someone, for example, consider how that person 1s Just a 
sack full of six kinds of filthy substances. Then our attachment and 
craving wIll diminish. The second poison ¡is “Anger”: Anger 1s the 
highly disturbed aspect of the mind that arises when we see something 
unpleasant. The obJects of anger could be sentIent beings or Inanimate 
obJects; when we Involve ourselves with them they completely disturb 
and torment our mind and we wish to harm them. Anger does great 
damage, for 1t can destroy our root merits as 1f they had been burnt In a 
fire. Anger Is responsIble for people taking lives, beating or stabbing 
others. The thirđ poison ¡$ “lgnorance”: lgnorance 1s the opposlte of 
the word “to know'". In Budhdism, Ignorance means “not knowing”, “not 
seeing”, “not understanding”, “being unclear”, and so forth. Whoever Is 
dominated by Iignorance 1s like a blind person because the eyes are 
shut, or not seeing the true nature of obJects, and not understanding the 
truths of cause and effect, and so on. lgnorance 1s the root of all 
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sufferings and afflictions. The ƒfourth poison ¡is “Pride”: Pride 1s the 
Iinflated opinion of ourselves and can manIfest in relation to some øgood 
or bad obJect. When we look down from a high mountain, everyone 
below seems to have shrunken In size. When we hold ourselves to be 
superior to others, and have an inflated opinion of ourselves, we take 
On a superlor aspect. It is extremely difficult to develop any good 
qualities at all when one has pride, for no matter how much the teacher 
may teach that person, 1t will do no good. Haughtiness means false 
arrogance, thinking oneself correct In spIte of one”*s wrong conduct, 
thinking oneself 1s good In spite of one”s very bad in reality. 
Haughtiness also means arrogance and conceit due to one”s 1llusion of 
having completely understood what one has hardly comprehended at 
all. Haughtiness 1s one of the main hindrances In our cultivation. In 
cultivating the Way, we must have genuine wisdom. Those who have 
genuine wisdom never praise themselves and disparage others. These 
people never consider themselves the purest and loftiest, and other 
people common and lowly. In Buddhism, those who praise themselve 
have no future In their cultivation of the Way. Even though they are 
still alive, they can be considered as dead, for they have gone agaInst 
their own conscIence and Integrity. The fƒfth poison ¡is “Doubf”: Doubt 
sipmifles spiritual doubt, from a Buddhist perspective the Inability to 
place confidence 1n the Buddha, the Dharma, the Sangha, and the 
training. Doubt, as wavering uncertainty, a hindrance and fetter to be 
removed. One of the mula-klesa, or root causes of suffering. 
Skepticism, one of the five hindrances one must eliminate on entering 
the stream of saints. Vịichikiccha 1s a Pali term, a combination of “v1”, 
means without; and “cikiccha” means medicine. One who suffers from 
perplexity 1s really suffering from a dire disease, and unless he sheds 
his doubts, he wIll continue to worry over and suffer from this 1lÌness. 
As long as man 1s subJect to this mental Itch, this sitting on the fence, 
he will continue to take a skeptical view of things which 1s most 
detrimental to mental ability to decide anything definitely; 1t also 
includes doubt with regard to the possIbility of attaining the Jhanas. 
Doubting 1s natural. Everyone starts with doubts. We can learn a great 
deal from them. What 1s Important 1s that we do not Identify with our 
doubts. That 1s, do not get caught up In them, letting our mind spin In 
endless circles. Instead, watch the whole process of doubting, of 
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wondering. See who It 1s that doubts. See how doubts come and øo. 
Then we will no longer be victimized by our doubts. We wIll step 
outside of them, and our mind will be quiet. We can see how all things 
come and go. Let go of our doubtfs and simply watch. This 1s how to end 
doubting. The sixíh poison is “Wrong Views”: According to Buddhism, 
perverted (wrong) views are views that do not accept the law of cause 
and effect, not consistent with the dharma, one of the five heterodox 
opInions and ten evils. This view arises Írom a misconception of the 
real characteristic of existence. There were at least sixty-two heretical 
VIews (views of the externalist or non-Buddhist views) 1n the Buddha”s 
time. Buddhism emphasizes on theory of causation. Understanding the 
theory of causation means to solve most of the question of the causes 
of sufferings and afflicions. Not understanding or refuse of 
understanding of the theory of causation means a kind of wrong view In 
Buddhism. According to the Buddha, sentent beings suffer from 
sufferings and afflictions because of dersires, aversions, and delusion, 
and the causes of these harmful actions are not only from Ignorance, 
but also from wrong views. Wrong views also means holding to the 
view of total annihilation, or the view that death ends life, or world- 
extiInction and the end of causation, in contrast with the view that body 
and soul are eternal, both views being heterodox. The philosophic 
doctrine that denies a substantial reality to the phenomenal universe. 
The seventh poison is “KiHling”: Thịs 1s one of the ten kinds of evil 
karma, to kill living beings, to take life, kill the living, or any conscIous 
being. According to The Buddha and His Teaching, written by Most 
Venerable Narada, killing means the Iintentional destruction of any 
living being. The Pali term pana strictly means the psycho-physical life 
perfaining to one”s particular existence. The wanton destruction of this 
life-force, without allowing 1t to run 1fs due course, 1s panatipata. Pana 
also means that which breathes. Hence all animate beings, Iincluding 
animals, are regarded as pana. Plants are not considered as “living 
beings” as they possess no mind. Monks and nuns, however, are 
forbidden to destroy even plant life. This rule, it may be mentioned, 
does not apply to lay-followers. According to the Buddhist laws, the 
taking of human life offends against the maJor commands, of animal 
le against the less stringent commands. Suicide also leads to severe 
penaltles In the next lives. The eighth poison is “Sfealing”: Stealing 
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means taking possession of anything that has not been given by Its 
owner or stealing, 1s also wrong, even legally speaking. Stealing, one 
of the four grave prohibitions or sins in Buddhism. Stealing 1s taking 
what I1snt øI1ven to us. lt includes not paying taxes or fees that are due, 
borrowing things and not returning them, and taking things from our 
workplace for our own personal use. A Bhiksu or Bhiksuni who steals 
or violates the property of another, whether the property 1s prIvately or 
publicly owned, breaks the second of the Four Degradation Offences. 
He or she 1s no longer worthy to remain a Bhiksu or Bhiksuni and 
cannot parficipate In the activitles of the Order of Bhiksus or Order of 
Bhiksunis. The ninth poison is “Sexual Infercourse”: Thịs 1s the third 
commandmernt of the five basic commandments for lay people, and the 
thưrd precept of the ten major precepts for monks and nuns in the 
Brahma Net Sutra. Monks or nuns who commit this offence will be 
expelled from the Order forever. ÀA Bhiksu or Bhiksuni who has sexual 
1ntercourse with another person, whether a female or male, and 
whether that person has given consent or not, breaks the first of the 
Four Degradation Offences. He or she 1s no longer worthy to remain a 
Bhiksu or Bhiksuni and cannot parficipate 1n the activitiles of the Bhiksu 
or Bhiksuni Sangha. A Bhiksu who, when motivated by sexual desire, 
tells a woman or a man that it would be a good thing for her or hìm to 
have sexual relations with him, commits a Sangha Restoration Offence. 
A Bhiksuni who 1s Intent upon having sexual relations with someone, 
whether male or female, breaks one of the eight Degradation Offences. 
She 1s no longer worthy to remain a Bhiksuni and cannot participate In 
the actiivitles of the Order of Bhiksunis. Through word or gesture 
arouses sexual desire In that person, breaks the seventh of the Eight 
Degradation Offences. Says to that person that she 1s willing to offer 
him or her sexual relations, breaks the Degradation Offences. 7e fenth 
poison is “Lying”: Lying means verbally saying or indicating through a 
nod or a shrug somethng we know Isn't true. However, telling the truth 
should be tempered and compassion. For Instance, 1t isn”t wise to tel 
the truth to a murderer about a potential victim”s whereabouts, 1f this 
would cause the latter's death. According to the Dharmapada Sutra, 
verse 306, the Buddha taught: “The speaker of untruth goes down; also 
he who denies what he has done, both sinned agaiInst truth. After death 
they go together to hells.” 
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Besides these above mentioned demonic obsfructions, there are 
other poisonous dermons. First, Demonic Obstructions oƒ Sleepiness and 
Sioth: Sleepiness means yIelding to sleep, drowsiness, comafose, one 
of the klesa, or temptations. SleepIness 1s used by the Sarvasfivadins as 
an equivalent for klesa, the passions and delusions. SÏleepiness 1s used 
by the school of consciousness as the seed of klesa (greed, hatred, 
Ipnorance, pride, doubt, wrong views). Sloth 1s sluggishness or dullness 
of mind. Its characteristic 1s lack of driving power. lts function 1s fO 
dispel energy. It 1s manifested as the sinking of the mind. Its proxImate 
Cause IS unwise at(ention to boredom, drowsiness, etc. Sloth 1s 
Identified as sickness of consclousness or cifttagelanna. According to 
Most Venerable PIiyadassi in “The Buddha*s Anclent Path,” thina or 
Middha 1s sloth or morbid sfate of the mind and mental properties. Ít 1s 
nof, as some are Inclined to think, sluggishness of the body; for even 
the Arahats, the Perfect Ones, who are free from this Ill also 
experience bodily fatigue. This sloth and torpor, like butter too stIff to 
spread, make the mind rigid and Inert and thus lessen the practitioner”s 
enthusiasm and earnestness from meditaton so that he becomes 
mentally sick and lazy. LaxIty leads to greater slackness until finally 
there arises a state of callous Indiference. Second Demonic 
Obstructions oƒ Restlessness: It has the characteristic of disquietude, 
like water whipped up by the wind. Its function 1s to make the mind 
unsteady, as wind makes the banner ripple. It is manifested as turmoIl. 
Ïts proximate cause 1s unwise atfention to mental disquiet. One of the 
biggest problems for Zen pracfitioners 1s sleeping during meditation. 
Most meditators have two problems: restlessness and torpor. That 1s, IÝ 
they are not Iindulging In idle thinking, they will be dozing off. Those 
who know how to work hard, however, will be concentrating their 
energy on therr inqurry; they w1ll absolutely not be sleeping. 
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Chương Bốn Mươi Ba 
Chapter Forty- Three 


Ác Ma 


Theo Phật giáo, ác là điều ác hay bất thiện hay điều không lành 
mạnh (là cội rễ bất thiện) theo sau bởi tham sân si và những hậu quả 
khổ đau về sau. Tất cả những thứ này đều là ác ma vì chúng gây trở 
ngại cho việc tu tập Phật đạo. Nói cách khác, đây chính là những ma 
chướng lớn trên đường tu tập của người Phật tử. Trên thế gian nầy có 
hai loại nhân: một là nhân thiện, hai là nhân ác. Khi mình trồng nhân 
thiện thì mình gặt quả thiện, khi mình trồng nhân ác thì đương nhiên 
mình phải gặt quả ác. Theo Thanh Tịnh Đạo, bất thiện nghiệp là những 
việc làm bất thiện và là con đường dẫn đến ác đạo. Tâm bất thiện tạo 
ra những tư tưởng bất thiện (hận, thù, tổn hại và tà kiến, vân vân), 
cũng như những hành động gây ra khổ đau loạn động. Tâm bất thiện sẽ 
hủy diệt sự an lạc và thanh tịnh bên trong. Theo Phật giáo, nếu chúng 
ta trồng nhân ác thì tương lai chúng ta sẽ gặt quả xấu. Những ai tạo ra 
oan nghiệt, phạm đủ thứ lỗi lầm thì tương lai sẽ thọ lãnh quả báo của 
địa ngục, nga quỷ, súc sanh, vân vân. Tóm lại, làm điều thiện thì được 
thăng hoa, còn làm điều ác sẽ bị đọa vào ác đạo. Mọi thứ đều do mình 
tự tạo, tự mình làm chủ lấy mình, chứ đừng ở lại vào ai khác. Độc ác là 
tìm cách làm hại người khác. Độc ác bao gồm việc rắp tâm trả đũa 
người đã làm điều sai trái đối với chúng ta, ầm cách làm cho người 
khác bị dày vò trong đau khổ hay làm cho người khác bị rơi vào tình 
cảnh thẹn thùa khó xử. Từ thời khởi thủy, tư tưởng Phật giáo đã tranh 
luận rằng những hành động vô luân là kết quả của vô minh, khiến cho 
chúng sanh tham dự vào các hành động dẫn đến những hậu quả xấu 
cho họ. Vì vậy điều ác trong Phật giáo chỉ là vấn đề thứ yếu, sẽ bị triệt 
tiêu khi khắc phục được vô minh. Vì vậy định nghĩa của tội lỗi và xấu 
ác theo giáo điển: những hành động xấu ác là những hành động đưa 
đến khổ đau và hậu quả được nhận biết như là nỗi đau đớn cho chúng 
sanh kinh qua. Những hành động xấu ác là tất cả nghiệp được kiểm 
soát bởi ba thứ thân, khẩu, ý. Có ba nghiệp nơi thân, bốn nghiệp nơi 
miệng, và ba nghiệp nơi ý. Theo Phật giáo, những hiện tượng xấu ác 
được dùng để chỉ những hiện tượng siêu nhiên do kết quả của thiển 
tập, như thần thông, và những năng lực ảo thuật khác, cũng như những 
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ảo giác. Chúng là những thứ làm cho hành giả mất tập trung, nên hành 
giả được dạy là nên càng phớt lờ chúng nhiều chừng nào càng tốt 
chứng ấy để chỉ lo tập trung vào thiền tập mà thôi. Khuynh hướng xấu 
ác là những trở ngại cho việc tu tập thân và tâm. Vài bình luận gia 
Phật giáo cũng thêm vào khuynh hướng thứ 3, đó là “khẩu.” Người ta 
nói những khuynh hướng xấu ác này được gây nên bởi nghiệp chướng 
hay những hành hoạt trong quá khứ, và những dấu tích vi tế vẫn còn 
tồn đọng sau khi phiền não đã được đoạn tận. Một thí dụ thường được 
đưa ra là một vị A La Hán, người đã đoạn tận phiền não, thấy được 
tâm vương ý mã đang chạy nhảy và làm ồn áo như một con khỉ, nhưng 
sâu trong tâm thức, những dấu vết vi tế vẫn còn tổn đọng. 


Eyil Mara 


According to Buddhism, evil actions mean unwholesome deeds 
(anything connected with the unwholesome root or akasula mula) 
accompanied by greed, hate or delusion and cause undesirable karmic 
results or future suffering. All these are demon enemies of Buddhism 
or the Murderer Màra because he strives to Kill all goodness. In other 
words, these are big demonic obstructions for Buddhists on their paths 
of cultivation. There are two kinds of causes In the world: good causes 
and bad causes. If we create øood causes, we will reap good results; If 
we create bad causes, we wIll surely reap bad results. According to 
The Path of Purification, unwholesome deeds are both unprofitable 
action and courses that lead to unhappy destinies. Unwholesome mind 
creates negative or unwholesome though(s (anger, hatred, harmful 
thoughts, wrong views, efc), speech (lying, harsh speech, double- 
tongued, etc), as well as deeds which are the causes of our sufferinss, 
confusion and misery. Unwholesome or negative mind will destroy our 
Inner peace and tranquility. According to Buddhism, 1Ý we create bad 
causes, we wWIll surely reap bad results. People who create many 
offenses and commit many transgressions will eventually have to 
undergo the retribution of being hell-dwellers, hungry-phosfs, and 
animals, etc. In general, doing good deeds allows us to ascend, while 
doing evil causes us to descend. In everything we do, we must take the 
responsibility ourselves; we cannot rely on others. Maliclousness 1s 
planning to harm others. It Includes thinking how to revenge a wrong 
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done to us, how to hurt others” feelings or how to embarrass them. 
From the earliest period, Buddhist thought has argued that Immoral 
actions are the result of Ignorance (avidya), which prompts beIngs to 
engage In actions (karma) that will have negafive consequences for 
them. Thus evil for Buddhism 1s a second-order problem, which 1s 
eliminated when Ignorance 1s overcome. Thus the definition of sin and 
evil Is pragmatic: evil actions are those that result in suffering and 
whose consequences are perceived as painful for beings who 
experience them. Evil actions or all karmas are controlled by the 
threefold deed (body, speech, and mind). Three deeds of the body, four 
deeds of the mouth, and three deeds of the mind. According to 
Buddhism, evil phenomena refers to supernatural phenomena which 
are said to be side effects of Zazen, such as clairvoyance and othe 
magical abilitles, as well as hallucinations. They are considered to be 
distractions, and so meditators are taught to ignore them as much as 
possible and to concenfrate on meditative practice only. Bonds of 
assumptions of bad states are obstructions of body (Kkayavarana) and of 
mind (manas-avarana). Some Buddhist exegetes also add the third 
type, obstructions of speech (vag-avarana). These are said to be caused 
by influences of past karma, In Imifation of past activities, and are the 
subtle traces that remain after the afflictions (klesa) have been 
destroyed. An example that 1s commonly given 1s of an Arhat, who has 
eliminated the afflictions, seeing a monkey and Jumping up and down 
while making noises like a monkey, but the subtle traces still remain 
deep In the conscIous. 
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Chương Bốn Mươi Bốn 
Chapter Forfy-Four 


Những Thứ Chướng Ngại Khác 


Người tu nói chung, nhất là những người tu theo Phật, có rất nhiều 
chướng ngại trên đường tu. Ngoài những ma chướng vừa kể ở những 
chương trên, vẫn còn có nhiều thứ chướng ngại lớn mà người tu Phật 
nào cũng phải rất để ý vì những chướng ngại này đích thực là những 
thử thách lớn trên đường tu tập của hành giả. Từ “Nivarana” là thuật 
ngữ Bắc Phạn có nghĩa là triỀn cái, nghĩa là những gì ngăn che và cẩn 
trở sự phát triển tỉnh thần, sở dĩ gọi là triển cái bởi vì nó đóng kín, cắt 
đứt và che khuất. Chúng đóng kín cánh cửa đi vào giải thoát. Ngũ cái, 
hay ngũ triển cái (sự trói buộc bởi phiền não gồm tham, sân, hôn trầm, 
thụy miên, trạo cử và nghi hoặc). Chướng ngại hay ngăn cản. Đây là 
năm nhân tố gây trở ngại và làm rối loạn tinh thần, cũng như ngăn cẩn 
con người nhìn thấy chân lý cũng như đạt tới sự tập trung hoàn toàn. 
Chướng ngại gồm những thứ sau đây. Theo Phật giáo Đại Thừa, 
chướng ngại (avarana) là một trong hai yếu tố làm u mê hay gây trở 
ngại chúng sanh cứ quanh quẩn trong vòng luân hồi sanh tử. Trong hai 
thứ chướng kể dưới đây thì phiền não chướng dễ bị đoạn diệt hơn sở tri 
chướng, vì ý muốn sống và những thúc đẩy vị kỷ là cái cuối cùng mà 
người ta có thể điều phục hoàn toàn. Các bậc A La Hán có khả năng 
đoạn diệt phiền não chướng và đạt được hữu dư Niết Bàn, chỉ có chư 
Phật và chư Bồ Tát mới có khả năng phá vỡ sở tri chướng qua đốn ngộ 
về không tánh nơi vạn hữu mà thôi. Trong Phật giáo, chướng ngại là 
những tham dục hay mê mờ như vô minh, phiền não, tội nghiệp, quả 
báo, hay hậu quả của những tiền khiên làm trở ngại sự giác ngộ. 
Chướng ngại mà bất cứ Phật tử nào cũng đều phải vượt qua. 

Theo giáo lý nhà Phật, có nhiều loại chướng ngại. Sau đây chúng 
ta sẽ tóm lược một vài loại quan trọng. Hai loại chướng ngại: Thứ 
nhất là Phiên não chướng: Những dục vọng và ảo tưởng làm tăng tái 
sanh và trở ngại Niết bàn. Thứ nhì là Sở tri chướng: Trí huệ trần tục 
cho những điều không thật là thật làm cẩn trở chân trí huệ. Trong hai 
thứ chướng kể trên thì phiền não chướng dễ bị đoạn diệt hơn sở tri 
chướng, vì ý muốn sống và những thúc đẩy vị kỷ là cái cuối cùng mà 
người ta có thể điều phục hoàn toàn. Lại có hai loại chướng khác là 
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Phiển não chướng và Giải thoát chướng. Lại có hai loại chướng khác là 
Lý chướng và Sự chướng. Trong Phật giáo, lại có bø loại chướng ngại. 
Thứ nhất là Phiền não chướng: Còn gọi là Hoặc Chướng, chướng gây 
nên bởi dục vọng, ham muốn, hận thù và ngu si. Phiển não chướng hay 
những dục vọng và ảo tưởng làm tăng tái sanh và trở ngại Niết bàn. 
Thứ nhì là Báo chướng: Chướng gây nên những quả báo. Thứ ba là 
Nghiệp chướng: Chướng ngại gây nên bởi những nghiệp đã được làm. 
Có ba thứ chướng ngại khác: Thứ nhất là Bì phiền não: Chướng ngại 
bởi ngoại cảnh. 7h nhì là Nhục phiền não: Chướng ngại gây nên bởi 
nội kiến. Thứ ba là Tâm phiền não: Chướng ngại gây nên bởi tâm thần 
mê muội. Lại có ba thứ chướng ngại khác: ngã mạn, tật đố và tham 
dục. 

Theo Kinh Phúng Tụng trong trường Bộ Kinh, có năm triền cái, 
chúng làm chướng ngại và che dấu thực tại khỏi tâm thức. Trong giáo 
thuyết Phật giáo, có năm thứ chướng ngại. Tâm mê mờ không phải chỉ 
bắt nguồn từ lòng hoài nghi mà còn sinh ra từ 5 mối phiễển trược khác. 
Khi 5 mối phiền trược này hiện diện thì tâm của chúng phải trải qua 
trạng thái sân hận hận, phiền muộn và phản kháng. Nhưng theo Thiền 
sư Sayadaw U Pandita trong quyển “Ngay Trong Kiếp Này,” chúng ta 
có thể vượt qua 5 mối phiển trược này. Thiển Minh Sát sẽ tự động quét 
sạch chúng và làm cho tâm chúng ta trở nên trong sáng. Nếu những 
phiền trược này có xâm nhập vào việc hành thiển của chúng ta, thì 
việc đầu tiên là chúng ta phải nhận diện chúng để phục hồi lại trạng 
thái tâm uyển chuyển và rộng lớn của mình. Thứ nhất là Tham Dục 
Chướng: Tham dục là sự ham muốn duyên theo nhục dục ngũ trần. 
Những tư tưởng tham dục chắc chắn làm chậm trể sự phát triển tỉnh 
thần. Nó làm tâm chao động và trở ngại công trình lắng tâm an trụ. Sở 
đĩ có tham dục phát sanh là vì chúng ta không chịu thu thúc lục căn. Vì 
không cẩn mật canh phòng sáu cửa nên những tư tưởng tham ái có thể 
xâm nhập vào làm ô nhiễm tâm thức. Do vậy người tu theo Phật cần 
phải cẩn trọng thu nhiếp lục căn, không dễ duôi hờ hửng để cho 
chướng ngại tham ái ngăn chặn làm bít mất con đường giải thoát của 
mình. Mối phiển trược đầu tiên là bị trói buộc vào ngũ dục. Vì chỉ 
thích những đối tượng tốt đẹp nên hành giả không hài lòng với những 
øì đang thực sự diễn ra trong giây phút hiện tại. Đối tượng chính trong 
thiển tập của hành giả là sự chuyển động của bụng không đủ sức hấp 
dẫn và thích thú so với những đối tượng tưởng tượng của hành giả. Nếu 
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sự không hài lòng này xẩy ra, sự phát triển thiển tập của hành giả sẽ bị 
ngầm phá. Thứ nhì là Sân hận Chướng: Điều ưa thích dẫn dắt chúng 
sanh đến chỗ luyến ái, trong khi điều trái với sở thích đưa đến sự ghét 
bỏ. Đây là hai ngọn lửa lớn đã thiêu đốt cả thế gian. Đây cũng chính là 
nguyên nhân phát sanh mọi khổ đau phiền não cho chúng sanh. Cũng 
như tham dục, sự chú tâm sai lầm, kém khôn ngoan, không sáng suốt, 
dẫn đến sân hận. Nếu không kiểm soát kịp thời, những tư tưởng bất 
thiện nầy sẽ thấm nhuần tâm và che lấp mất trí tuệ. Nó có thể làm 
méo mó toàn thể tâm thức và các tâm sở, cũng như gây trở ngại cho 
ánh sáng chân lý, đóng mất cửa giải thoát. Tham dục và sân hận đặt 
nên tắng trên vô minh, chẳng những làm chậm trể sự phát triển của 
tâm trí, mà còn đốt cháy cả rừng công đức mà ta đã tích tập từ bao đời 
kiếp. Thứ ba là Hôn Trâm Thụy Miên Chướng: Hôn trầm thụy miên 
hay hôn trầm dã dượi, đây là trạng thái uể oải của tâm (thân thể mỏi 
mệt không phải là hôn trầm dã dượi), không buôn hoạt động. Đây 
không phải là trạng thái uể oải vật chất của cơ thể (vì cho dù là bậc A 
La Hán, đôi khi vẫn cảm thấy thân thể mệt mỏi). Trạng thái nầy làm 
cho hành giả tu thiển mất lòng nhiệt thành, kém quyết tâm, rồi tỉnh 
thần trở nên ương yếu và lười biếng. Sự hôn trầm làm cho tâm thần 
càng thêm dã dượi và cuối cùng đưa đến trạng thái tâm chai đá hửng 
hờ. Thứ tư là Trạo Cử Hối Quá Chướng: Phóng dật hay lo âu là trạng 
thái tâm liên hệ đến những tâm thức bất thiện. Còn gọi là phóng dật lo 
âu, một chướng ngại làm chậm trể bước tiến tinh thần. Khi tâm phóng 
dật thì như bây ong vỡ ổ, cứ vo vo bay quanh quẩn không ngừng, khó 
lòng an trụ được. Tình trạng chao động nầy là một trở ngại trên đường 
đi đến định tĩnh. Khi hành giả mãi lo âu suy nghĩ hết chuyện nầy đến 
chuyện khác, hết việc nọ đến việc kia, những việc làm xong, cũng như 
những việc chưa xong, luôn lo âu về những may rủi của đời sống, thì 
chắc chắn người ấy sẽ chẳng bao giờ có an lạc. Thứ năm là Nghi 
Chướng: Hoài nghi hay không quyết định là suy nghĩ làm trống rỗng trí 
tuệ. Còn gọi là hoài nghi, không tin tưởng về sự chứng đắc thiển định, 
không quyết định được điều mình đang làm. Ngày nào mình còn tâm 
trạng hoài nghi, ngày đó tinh thần còn bị lung lạc như người ngồi trên 
hàng rào, không thể nào trau dổi tâm trí được. Những phương thức 
nhằm chế ngự năm chướng ngại nầy bao gôm: Phương thúc thứ nhất: 
Phật tử nên luôn tu tập chánh tinh tấn để chế ngự năm chướng ngại 
nầy bằng cách ngăn ngừa những tư tưởng bất thiện chưa phát sanh, 
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không cho nó phát sanh; loại trừ những tư tưởng bất thiện đã phát sanh; 
khai triển những tư tưởng thiện chưa phát sanh; và củng cố và bảo trì 
những tư tưởng thiện đã phát sanh. Phương thức thứ nhì: Theo Tỳ Kheo 
Piyadassi Mahathera trong Phật Giáo Nhìn Toàn Diện, để điều phục 
năm chướng ngại nầy, hành giả cũng cần phải trau dôi và phát triển 
năm yếu tố tâm lý gọi là chi thiển. Chính năm chỉ thiển nầy sẽ nâng 
các cấp thanh tịnh tâm của hành giả từ thấp lên cao. Tâm kết hợp với 
chúng trở thành tâm thiển. Các thiền chi nầy theo thứ tự từng chi một, 
chế ngự các chướng ngại ngăn cẩn con đường thiền định của hành giả 
bao gồm tầm được dùng để chế ngự hôn trầm dã dượi; sát được dùng 
để chế ngự hoài nghỉ; phỉ hay hỷ lạc được dùng để chế ngự sân hận; 
lạc hay an lạc được dùng để chế ngự phóng dật và lo âu; và trụ được 
dùng để chế ngự tham dục. Lại có những phương thức khác nhằm 
khắc phục năm chướng ngại này: Phương thức thứ nhất là sáu điều 
kiện có khuynh hướng tận diệt tham dục bao gồm nhận thức về mối 
nguy hại của đối tượng; kiên trì quán tưởng về những mối nguy hại ấy; 
thu thúc lục căn; ăn uống điều độ; tạo tình bằng hữu tốt; và luận đàm 
hữu ích. Phương thức thứ nhì là sáu điều kiện có khuynh hướng tận 
diệt sự oán ghét bao gồm nhận biết đối tượng với thiện ý; kiên trì quán 
tưởng về tâm từ bi; suy niệm rằng nghiệp là do chính ta tạo nên; sống 
tu theo quan niệm như vậy; tạo tình bằng hữu tốt; và luận đàm hữu ích. 
Phương thức thứ ba: Sáu điều kiện có khuynh hướng tận diệt hôn trầm 
bao gồm suy nghĩ về đối tượng của thói quen ẩm thực vô độ; thay đổi 
tư thế (oai nghi); quán tưởng đối tượng ánh sáng; sống nơi trống trải; 
tạo tình bằng hữu tốt; và luận đàm hữu ích. Phương thức thứ t⁄: Sáu 
điều kiện có khuynh hướng tận diệt phóng dật hay lo âu bao gồm 
thông suốt pháp học; nghiên cứu học hỏi và thảo luận; thấu triệt tinh 
thần của giới luật; thân cận với những vị cao Tăng đạo cao đức trọng; 
tạo tình bằng hữu tốt; và luận đàm hữu ích. Phương thức thứ năm: Sáu 
điều kiện có khuynh hướng tận diệt hoài nghi bao gồm thông suốt giáo 
pháp và giới luật; nghiên cứu tìm học và thảo luận; thấu triệt tinh thần 
của giới luật; niểm tin hoàn toàn vững chắc; tạo tình bằng hữu tốt; và 
luận đàm hữu ích. Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con 
Đường Cổ Xưa,” để khắc phục năm chướng ngại nây, hành giả nên 
dùng năm thiển chi trong tu tập, vì chính năm thiển chi nầy sẽ nâng 
các cấp thanh tịnh tâm của hành giả từ thấp lên cao. Tâm kết hợp với 
chúng trở thành tâm thiền, các thiển chi nầy theo thứ tự từng chi một 
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sẽ chế ngự các chướng ngại ngăn cẩn con đường thiền định của hành 
giả, chẳng hạn tham dục được chế ngự bởi định hay nhất tâm, sân hận 
được chế ngự bởi hỷ, hôn trầm và thụy miên bởi tầm, trạo cử và hối 
quá bởi lạc, và hoài nghi bởi tứ. 

Lạt có năm chướng ngại khác mà Phật nói tới trong Kinh Pháp 
Hoa: Thứ nhất là Tín Chướng: Khi dễ hay lừa dối là một chướng ngại 
cho niềm tin. 7hứ nhì là Tiến Chướng: Lười biếng là một chướng ngại 
cho tinh cần tu tập. Thứ ba là Niệm Chướng: Sân hận hay giận đữ là 
một chướng ngại cho chánh niệm. 7h í⁄ là Định Chướng: Thù hận là 
một chướng ngại cho thiển định. Thứ năm là Tuệ Chướng: Oán ghét là 
một chướng ngại cho việc phát sanh trí tuệ. Theo Kinh Đại Nhật, có 
năm chướng ngại: Phiền Não Chướng, Nghiệp Chướng, Sinh Chướng, 
Phát Chướng, và Sở tri Chướng. Theo Phật giáo, hầu hết những hiểu 
biết cũ đều là chướng ngại cho tuệ giác mới, và Phật giáo gọi nó là 
“Sở tri chướng.” Cũng như những bậc đã đạt đạo, những nhà khoa học 
vĩ đại đều phải trải qua những giai đoạn biến đổi lớn trong tự thân. Sở 
đĩ họ đạt được những cái thấy sâu sắc là vì nơi họ quán lực, định lực và 
niệm lực đã được phát triển một cách thâm hậu. Theo quan điểm Phật 
Giáo Đại Thừa, lại có năm chướng ngại khác cho sự tiến bộ tinh thần, 
làm rối loạn sự nhìn sâu vào vạn hữu, ngăn cẩn con người đạt tới sự 
tập trung hoàn toàn, cũng như khám phá ra chân lý: tham, sân, sĩ, lo 
âu, và nghi hoặc. Theo quan điểm Phật Giáo Nguyên Thủy, lại có năm 
chướng ngại khác cho sự tiến bộ tinh thần, làm rối loạn sự nhìn sâu 
vào vạn hữu, ngăn cẩn con người đạt tới sự tập trung hoàn toàn, cũng 
như khám phá ra chân lý: tham dục, sân, hôn trầm dã dượi, phóng dật 
lo âu và hoài nghị. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có 
năm tâm chướng ngại: Thứ nhất là Ở đây vị Tỳ Kheo tâm không ly 
tham, không ly dục, không ly ái, không ly khao khát, không ly nhiệt 
tình, không ly ái nhiễm đối với các DỤC VỌNG (kame). Tâm của vị 
ấy không hướng về nỗ lực, hăng hái, kiên trì và tỉnh tấn. Thứ nhì là Ở 
đây vị Tỳ Kheo tâm không ly tham, không ly dục, không ly ái, không 
ly khao khát, không ly nhiệt tình, không ly ái nhiễm đối với THÂN. 
Tâm của vị ấy không hướng về nỗ lực, hăng hái, kiên trì và tính tấn. 
Thứ ba là Ở đây vị Tỳ Kheo tâm không ly tham, không ly dục, không 
ly ái, không ly khao khát, không ly nhiệt tình, không ly ái nhiễm đối 
với SẮC. Tâm của vị ấy không hướng về nỗ lực, hăng hái, kiên trì và 
tỉnh tấn. 7hứ / là Ở đây vị Tỳ Kheo không ly tham, không ly dục, 
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không ly ái, không ly khao khát, không ly nhiệt tình, không ly ái nhiễm 
đối với THỰC (ăn uống). Vị Tỳ Kheo nầy ăn quá sức bao tử chịu đựng, 
hưởng thọ sự sung sướng về nằm, ngồi, xúc chạm và thụy miên. Tâm 
của vị ấy không hướng về nỗ lực, hăng hái, kiên trì và tỉnh tấn. 7hứ 
năm là VỊ Tỳ Kheo sống đời phạm hạnh với hy vọng mong được thành 
một loại chư Thiên: “Với luật pháp nầy, với giới luật nầy, với khổ 
hạnh nầy hay với phạm hạnh nầy, tôi sẽ trở thành một loại chư Thiên 
này hay loại chư Thiên khác.” Tâm của vị nầy không hướng về nỗ lực, 
hăng hái, kiên trì và tinh tấn. 

Lại có năm loại chướng ngại khác cho hành giả tu tập theo Phật 
giáo: Thứ nhất là sự tàn bạo là một chướng ngại: Mọi sinh vật, ngay cả 
các loài côn trùng, chiến đấu nhau. Mạnh hiếp yếu, yếu lừa mạnh; cứ 
thế mà đánh nhau và bạo tàn với nhau. Thứ nhì là sự lừa gạt và thiếu 
thành thật là một chướng ngại: Không còn lăn mềé (tôn tỉ trật tự) đúng 
đắn giữa cha con, anh em, chồng vợ, bà con lão ấu. Hễ có dịp là trục 
lợi và lừa gạt nhau, không còn ưu tư gì đến thành tín. Thứ ba là thái độ 
xấu ác dẫn đến bất công và xấu ác là một chướng ngại: Không còn lần 
mé về hạnh kiểm của nam nữ. Mọi người đều muốn có tư tưởng xấu ác 
của riêng mình, từ đó dẫn đến những tranh cãi, đánh nhau, bất công và 
xấu ác. Thứ tư là sự không tôn trọng quyền lợi của người khác là một 
chướng ngại: Người ta có khuynh hướng không tôn trọng quyền lợi của 
người khác, tự tâng bốc thổi phồng mình lên bằng công sức của người 
khác, làm gương xấu về hạnh kiểm, bất công trong lời nói, lừa gạt, phỉ 
báng và lợi dụng người khác. Thứ năm là sự xao lãng nhiệm vụ là một 
chướng ngại: Người ta có khuynh hướng xao lãng bổn phận của mình 
đối với người khác. Họ chỉ nghĩ đến sự thoải mái cho riêng mình, và 
quên mất đi những ân huệ mà họ đã nhận do đó gây ra sự khó chịu cho 
người khác cũng như đưa đến những bất công. Về phía nữ nhân, theo 
phẩm Đề Bà trong Kinh Pháp Hoa, người nữ có năm chướng ngại: 
Thứ nhất là chẳng được làm Phạm Thiên Vương. 7ñ nhì là chẳng 
được làm Đế Thích. Thứ ba là chẳng được làm Ma Vương. Thứ fw là 
chẳng được làm Chuyển Luân Vương. Thứ năm là chẳng được làm 
Phật: Kỳ thật, một người mang thân nữ muốn thành Phật thì phải tu 
trong kiếp nầy sao cho chuyển thành người nam trong kiếp lai sanh 
trước khi thành Phật. 

Đoạn dưới đây là mười chướng ngại mà bất cứ Bồ Tát nào cũng 
đều phải vượt qua: Thứ nhất là dị sanh tánh chướng: Chướng ngại vì 
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tưởng rằng những cái không thật là thật. 7T" nhì là Tà hạnh chướng. 
Thứ ba là Ám độn chướng. Thứ tư là vi tế hiện hành phiển não chướng. 
Thứ năm là Hạ thừa Niết bàn chướng. Thứ sáu là Thô tướng hiện hành 
chướng. Thứ bảy là Tế tướng hiện hành chướng. Thứ ám là Vô tướng 
gia hành chướng. 7hứ chín là Lợi tha Bất dục hành chướng. Thứ mười 
là Chư pháp vị đắc tự tại chướng. 

Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng Độn Căn không phải là 
chướng ngại trong việc tu tập. Thời Đức Phật còn tại thế, có một người 
tên Châu Lợi Bàn Đà Già, một trong những đệ tử của Phật. Phật dạy 
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cho ông hai chữ “chổi” và “quét” và bảo ông cố gắng quán chiếu. Tuy 
nhiên, ông độn căn độn tính đến nổi hễ nhớ chữ này lại quên chữ kia, 
nhưng nhờ sức kiên trì không giây phút nào xao lãng, nên cuối cùng 
chứng quả A La Hán. Còn Đề Bà Đạt Đa tuy thông minh và tinh thông 
tam tạng kinh điển, cũng như lục thông, nhưng bởi danh lợi và chẳng 
thực tu nên kết quả là bị đọa vào địa ngục. 


Othcr Hindrances 


On the practitioners' path of cultivation in general, especially that 
of Buddhist practitloners, there are many obstructions. Besides 
demonic obsfructions In the above mentioned chapters, there are still 
many other hindrances which cultivators should pay close aftention to 
because these hindrances are really big challenges on the practitloners' 
path of cultivation. The term “NIvarana” 1s a Sanskrit term that means 
those which hinder and obstruct mental development. They are called 
hindrances because they completely close 1n, cut off and obstruct. They 
close the door to deliverance. The five factors which hinder, dusrupt 
the mind and blind our vision from the truth and prevent our ability to 
concentfrate. According to Mahayana Buddhism, Avarana 1s one of the 
two factors which cause a being to remain unenliphtened and 
enmeshed (hindered) in the cycle of birth and death. Among the two 
below mentioned hindrances of conative and intellectual, the latter 1s 
easler to destroy than the former, for the will to live or the egoIstic 
Impulses are the last thing a man can bring under complete control. 
Arahan 1s capable of eliminating the hindrance of passions and attain 
an Incomplete Nirvana, but only Buddhas and Bodhisattvas are able to 
break through a direct realization of the emptiness of all phenomena 


400 


and attain a Complete Nirvana. In Buddhism, hindrances mean the 
passlons or any deluslons e.g. Ignorance, delusion, sin, retribution, or 
the resuls of one”s previous lives which hinder enlightenmett. 
Hindrances that any Buddhist must overcome before achieving 
enlightenmerit. 

According to the Buddhist teachings, there are many different kinds 
of hindrances. We will summarize some Important kinds In the 
followIngs. There are fwo kinds 0ƒ hindrances: The first himdrance ¡s 
Klesavarana: Hindrance of passions or Afflictive hindrance, the 
passions and delusion which aid rebirth and hinder enfrance Into 
nirvana. The second hindrance ¡is ]neyavarana or the Hindrance of 
knowledge, the Intellectual hindrance. Worldly wisdom, assuming the 
seeming as real, a hindrance to true wisdom. The barrier of the known, 
arising from regarding the seeming as real. Among the two above 
mentioned hindrances of conative and Intellectual, the latter 1s easler to 
destroy than the former, for the will to live or the egoistic Impulses are 
the last thing a man can bring under complete control. There also eXxIst 
two other kinds of hindrances: Hindrances of afflictions and hindrances 
to deliverance. There also exist two other kinds of hindrances: 
Hindrances to truth, such as false doctrine, and Hindrances of the 
passlons to entry Into nirvana such as desire. In Buddhism, £here are 
dlso three kinds oƒ Vighna or three barriers. The first hindrance iïs 
Hindrances oƒ qffliction: The passions and delusion which aid rebirth 
and hinder entrance to nirvana. Hinderers or barriers caused by 
passlons, desires, hate, stupidity. Hindrance of passions or afflicftive 
hindrance (obscuraton of negative emotlons). The passions and 
delusion which aid rebirth and hinder entrance Into nirvana. The second 
hindrance ¡is Hindrances oƒ retribuHon: Hindrances oŸ recompense, or 
hinderers caused by the retributlons. The fhird hindrance ¡is Karmic 
hindrances: Hinderers caused by the deeds done, or hindrances of 
previous karma. There are still three other hindrances: 7£ ƒirsf 
hindrance ¡s Delusions from external obJects. The second hindrance ¡is 
Delusions from Internal views. The third hindrance ¡s Delusions from 
mental Ignorance. There are stil three other hindrances: self- 
1mportance, envy, and desire. 

According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are ƒfive hindrances which, 1n the sense of obstructing 
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and hindering and concealing reality from consciousness. In Buddhist 
teachings, there are five hindrances. A deluded mind arises not only 
from doubt, but also from mental fetters. When these mental] fetters are 
present, the mind suffers from hard and prickling states of aversion, 
Írustration and resistence. But according to Zen master Sayadaw U 
Pandita In “In This very Life,” these five fetters can be overcome. 
Vipassana meditation clears them automatically from the mind. If they 
do manage to Iintrude upon one”s practice, idenfifying them 1s the first 
step toward recovering a broad and flexible menfal state. The ƒirsf 
hindrance is Kamacchanda or Lusi: The hìndrance of ` sensuality 
(sensual desire). Sensual desire 1s lust for sense oblJects. Sensual 
thoughts definitely retarded mental development. They disturb the 
mind and hinder concentration. Sensuality 1s due to non-restraint of the 
SIX senses, which when unguarded øgIve rises to thoughts of lust so that 
the mind-flux 1s defiled. Hence the need for any Buddhist 1s to be on 
his guard against this hindrance which closes the door to deliverance. 
The first menfal fetter Is to be chained to the varlous obJects of the 
senses. Desiring only pleasant obJects, one wIll be dissatisfied with 
what 1s really occurring 1n the present moment. The primary obJect, the 
risng and falling of the abdomen, may seem ¡nadequate and 
uninteresting In comparison with oneˆ”s fantasles. If this dissatisfaction 
OCCurs, one”s meditative development will be undermined. 7£ second 
hindrance is the hindrance oƒ ilH-will or Vyapada: A destrable obJect 
leads beings to attachment, whereas an undesirable one leads to 
aversion. These are two great fires that burn the whole world. They 
also produce all kinds of sufferings for sentient beings. As In the case 
Of sense-desire, If 1s unwise and unsystematic attention that brings 
about 1ll-will. When not under control, 1ll-will propagates 1tself, saps 
the mind and clouds the vision. It distorts the entire mind and thus 
hinders awakening to Ignorance, not only hamper mental growth, but 
also destroy the whole forest of merits which we had accumulated In so 
many lIves. The third hindrance is Stffness and torpor or Thína- 
middha: The hindrance of sloth and torpor, or sloth 1s a morbid of the 
mind or mental states (bodily fatigue 1s not considered as sloth or 
torpor). Ït 1s not the state of sluggishness of the body (for even the 
arhats, who are free from this 1ll, also experience bodily fatihue). This 
sloth and torpor lessens the yogis enthusiasm and earnestness for 
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medifaton so that the meditator becomes mentally sick and lazy. 
Laxity leads to greater slackness until finally there arises a state of 
callous indifference. The ƒourth hindrance ¡is Agitation and Worry or 
Uddhacca-kukkucca: Mental restlessness or excIfement or WOrrÿ 1S a 
mental state of the mind which 1s associated with all types of Immoral 
conscIousness. The hindrance of worry and flurry, also called 
restlessness and remorse. This 1s another disadvantage that makes 
progress more difficult. When the mind becomes resfless like flustered 
bees In a shaken hive, it cannot concentrate. This mental agitation 
prevents calmness and blocks the upward path. Worry 1s Just as 
harmful. When a man worrles over one thing and another, over things 
done or left undone, and over misfortunes, he can never have peace of 
mind. All this bother and worry, this fidgeting and unsteadiness of 
mind, prevent concentraton. The fƒhh hindrance is Doubf or 
Vicikiccha: Doubt or indecision which 1s devoid of the remedy of 
wisdom. The hindrance of sceptical doubt or uncertainty. The 
hindrance of doubt 1s the Iinability to decide anything definitely. It 
includes doubt with regard to the possIbility of attaining the Jhana, and 
uncertain on what we are doing. Unless we shed our doubts, we will 
confinue to suffer from it. Às long as we continue to take skeptical 
view of thinøs, sitting on the fence, this wIll most detrimental to mental 
development. ÄMfefhods 0ƒ overcoming these ve hindrances tnclude: 
The first method: A Buddhist must always practice the right efforts to 
overcome these five hindrances by preventing the arsing of evil 
unwholesome thoughts that have not yet arisen In the mind; discarding 
such evil thoughts already arisen; producing wholesome thoughts not 
yet arisen; and promoting and maintain the good thoughts already 
present. 7h second mefhod: According to Bhikkhu Piyadassi 
Mahathera In The Spectrum of Buddhism, to overcome these five 
hindrances, one has to develop five psychic factors known as Íive 
factors of Jhana. It is the psychic factors that raise the practitioner from 
lower to higher levels of mental purity. The consciousness that 1s 
assoclated with them becomes known as “jhana.” These psychic 
factors, In order, step by step, subdue the hindrances that block the path 
of concentration Include vitakka, applied thought 1s used to subdue 
sloth and torpor; vicara, sustained thoupht 1s used to subdue doubt; pItI, 
Joy 1s used to subdue 1ll-will; sukha, happiness 1s used to subdue 
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restlessness and worry; and ekaggata, one pointedness or unification of 
the mind which 1s used to subdue sense desire. There are other 
methods oƒ overcoming gƒ these five hindrances. The first method: S1x 
conditions tend to the eradication of sense-desires include perceIving 
the loathsome of the obJect; constant meditation on loathsome; sense- 
restraint; moderation In food; making good friendships; and profitable 
talk. The second method: Š1xX conditions tend to eradication of ill-will 
include perceiving the obJect with thoughts of goodwlll; constant 
meditation on loving-kindness; thinking that karma IS oneÌs oWn; 
adherence to that view; making good friendships; and profitable talk. 
The third mefhod: Š1X conditions tend to eradicate of sloth and torpor 
include reflection on the obJect of moderation 1n food; changing of 
bodily postures; contemplation of the obJect of light; living 1n the open; 
making good friendships; and profitable talk. 7e ƒourth method: S1X 
conditions tend to eradication of restlessness include erudition or 
learning; questioning or discussion; understanding the nature of Vinaya 
dicipline; assoclaton with senior virtuous monks; making good 
friendship; and profitable talk. 7e ffth method: Š1x conditlons tend to 
eradication of doubt include knowledge of the Dharma and Vinaya; 
discussion or questioning; understanding of the nature of the Vinaya 
dicipline; excessive confidence; making good friendships; and 
profitable talk. According fo Most Venerable Piyadassi in “The 
Buddha* Ancient Path,” In order to be able to overcome the five 
hindrances, practitioner should develop five psychic factors known as 
“lhananga” or factors of Jhana. They are vitakka, vicara, pitl, sukha, 
and ekaggata which are the very opposites of the five hindrances. Ïf 1s 
these psychic factors that raise the practitioner from lower to higher 
levels of mental purity. These psychic factors, 1n order, step by step, 
subdue the hindrances that block the path of concentration. Sense 
desire, for Instance, 1s subdued by ekagsata, that 1s, unification of the 
mind; ilI-will by Joy (pitl); sloth and torpor by applied thought (vitakka); 
restlessness and worry by happiness (sukha), and doubt by sustained 
thought (vicara). 

There are ve other hindrances which the Buddha menfioned im 
the Lotus Sutra: The first hindrance ¡s Deception 1s a bar to faith. The 
second hindrance ¡s SÌoth or lazIness 1s a bar to Zeal of cultivation. 7h 
third hindrance is Anger 1s a bar to remembrance. The ƒourth hindrance 
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¡s Hatred 1s a bar to meditation. The fƒfth hindrance ¡s the discontent 1s 
a bar to wisdom. Áccording to the Vairocana Sufra, there dre ƒive 
hindrances: the hìndrances of passion-nature (original sin), the 
hindrances of karma caused In previous lives, the hindrances of the 
affatrs of life, the hindrances of no friendly or competent preceptOor, 
and the barrer of old knowledge or the hindrances of partial 
knowledge. According to Buddhism, most of the time old knowledge 1s 
the obstacle to new understanding, and Buddhism calls It “the barrier 
built of knowledge.” Like those who are awakened, great sclenfIsts 
have undergone great Internal changes. If they are able to achieve 
profound realizations, I( 1s because ther powers of observation, 
concentrafion, and awareness are deeply developed. According to the 
poimt oƒ view oƒ Mahayana Buddhism, there are sHill live other 
hindrances to spiritual progress that hinder the mind, obsfruct 1nsight, 
and prevent cultivators from attaining complete concentration and from 
knowing the truth (Five factors (hindrances) which blind our vision 
from the truth): greed, anger, Ignorance, restlessness and worry, and 
doubt. According to the point 0ƒ view 0ƒ Theravada Buddhis, there are 
siill five other himdrances to spintual progress that hinder the mind, 
obstruct Insipht, and prevent cultivators from attaining complete 
concentration and from knowing the truth (Five factors (hindrances) 
which blind our vision from the truth): sensual desires, hatred, sloth and 
torpor, restlessness and worry, and doubt, or Indecision. Áccording fo 
the Sangtti Sutta in the Long Discourses 0ƒ the Buddha, there are ve 
mental bondages: The first mental bondage: Here a monk has not got 
rid of the passion, desire, love, thirst (pIpasa), fever, craving (tanha) for 
SENSE DESIRE. Thus his mind 1s not inclined towards ardour, 
devotion, persistence and effort. The second memtal bondage: Here a 
monk has not got rid of passion, desire, love, thirst, fever, craving for 
the BODY (kaye). Thus his mind 1s not inclined towards ardour, 
devotion, persistence and effort. The third memtal bondage: Here a 
monk has not got rid of passion, desire, love, thirst, fever, craving for 
PHYSICAL OBJECTS (rupe). Thus his mìnd 1s not inclined towards 
ardour, devotion, persistence and effort. The ƒourth mental bondage: 
Here a monk has not got rid of passion, desire, love, thirst, fever, 
craving for EATING as much as his belly will hold, he abandons 
himself to the pleasure of lying down, of contact, of sloth. Thus his 
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mind 1s not Inclined towards ardour, devotion, persistence and effort. 
The flfth mental bondage: A monk who practises the holy life for the 
sake of becoming a member of some body of devas (deva-nikaya), 
thinking: “By means of these rites or this discipline, this austerity or 
this holy life I shall become one of the deva, great or small.” Thus his 
mind 1s not inclined towards ardour, devotion, persistence and effort. 

There are still five other hindrances for Buddhist practiioners: 
First, cruely as a himdrance: EV€ry creature, even 1nsecfs, sfrIVeS 
agaInst one another. The strong attack the weak; the weak deceive the 
strong; everywhere there 1s fighting and cruelty. Second, deception and 
lack öoƒ Sincerify as a hindrance: There 1s a lack of a clear demarcation 
between the rights of a father and a son, between an elder brother and 
a younger; between a husband and a wife; between a senior relative 
and a younger. Ôn every occasion, each one desires to be the highest 
and to profit off others. They cheat each other. They don”t care about 
sincerity and trust. 7rđ, wicked behavior that leads to Injustice and 
wickedness as a hindrance: There 1s a lacK of a clear demarcation as to 
the behavior between men and women. Everyone at times has Impure 
and lasvicious thoughts and desires that lead them Into questionable 
acts and disputes, fighting, InJustice and wickedness. Fourth, đisrespect 
the rights oƒ others as a hindrance: There 1s a tendency for people to 
disrespect the rights of others, to exaggerate their own Importance at 
the expense of others, to set bad examples of behavior and, being 
unJust In their speech, to deceive, slander and abuse others. Fïjƒh, fo 
neglect their dutfies as a hindrance: Thịs 1S a tendency for people to 
neglect their duties towards others. They think too mụch of their own 
comfort and their own desires; they forget the favors they have 
received and cause annoyance to others that often passes Into gøreat 
InJustice. Talking about women, according to the Lotus Sutra, 
Devadatta Chapter, there are fïve hindrances or obsíacles 0ƒ women: 
Firsí, Inability to become Brahma-kings. Second, 1nability to become 
Indras. 7Thrd, mnability to become Mara-kings. Fouríh, inability to 
become Cakravarti-kings. Ƒïh, Inability to become Buddhas. In fact, 1Ý 
a woman wants to become a Buddha, that person has to cultivate 1n this 
life so that in her next rebirth she can become a man. 

The following paragraph 1s the fen hindrances that any Bodhisattva 
must overcome before achieving enlightenment: Ƒïrsí, the common 
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1llusions of the unenlightened, taking the seeming for real. Second, 
common unenlightened conduct. 77rđ, 1gnorant and dull Ideas. Fourth, 
the 1llusions that things are real and have independent existence. Ƒ//?h, 
the lower ideals in Hinayana of nirvana. S¡xíh, the ordinary Idea of 
pure and Impure. Sevemíh, the Idea of reincarnation. Eighíh, the 
confinuation oŸ acfivity even in the formless world. Ninh, no desire to 
act for the salvation of others. 7ewh, non-attainment of complete 
mast€ry. 

Devout Buddhists should always remember that Dull-witted 1s not a 
hindrance 1n cultivation. At the time of the Buddha, there was a man 
named Suddipanthaka, one of the disciples of the Buddha. He was 
taught only two words “broom” and “sweep,” and was asked to 
meditate on them. However, he was so dull-witted that when he 
remembered one of the words, he would immediately forget the other. 
Nevertheless, thanks to his power of perseverance, he never neglected 
his cultivation even for a single moment. Ultimately, he became an 
Arhat. On the other hand, although Devadatta was more Intelligent and 
fully conversant with the Dharma, and possessing the five spiritual 
powers, he ultimately descended to the hells because of his greed for 
fame and fortune and his lack of true cultivation. 
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Chương Bốn Mươi Lăm 
Chapter Forty-Five 


Giảm Thiểu Ma Chướng 


Muốn đạt được cứu cánh an lạc, tỉnh thức, hạnh phúc và cuối cùng 
đi đến giải thoát, trước tiên hành giả phải luôn cố gắng giảm thiểu ma 
chướng. Có nhiều cách giảm thiểu ma chướng, dưới đây là những cách 
mà hành giả phải đặt lên hàng đầu. Thứ nhất là Giảm Thiểu Ma 
Chướng Bằng Cách Thu Thúc Lục Căn Trong Cuộc Sống Hằng 
Ngày: Hành giả tu Phật nên luôn quán chiếu về lục căn là những lý do 
khiến con người đọa địa ngục, làm ngạ quỷ, hoặc súc sanh, vân vân, 
không ngoài sự chi phối của lục căn. Con người sở dĩ sanh làm a tu la, 
sanh lên cõi trời hay sanh vào cõi người cũng không ngoài tác dụng 
của sáu căn nầy. Đồng ý lục căn giúp chúng ta sinh hoạt trong cuộc 
sống hằng ngày, nhưng chúng lại là tác nhân chính rước khổ đau phiền 
não vào thân tâm của chúng ta. Chúng chính là những nhân tố chính 
khiến chúng ta gây tội tạo nghiệp, để rồi cuối cùng phải bị đọa vào 
các đường dữ cũng vì chúng. Chúng ta đừng cho rằng mắt là vật tốt, 
giúp mình nhìn thấy, bởi vì chính do sự giúp đỡ của mắt mà sanh ra đủ 
thứ phiền não, như khi mắt nhìn thấy sắc đẹp thì mình sanh lòng tham 
sắc đẹp, tham tới mức dầu đạt hay không đạt được cái sắc ấy mình vẫn 
bị phiền não chế ngự. Ngay cả tai, mũi, lưỡi, thân, và ý cũng đều như 
vậy. Chúng khiến mình phát sanh đủ thứ phiển não. Chính vì thế mà 
Đức Phật khuyên chúng đệ tử của Ngài như thế nầy: “Các con phải tu 
làm sao cho trên không biết có trời, giữa không biết có người, dưới 
không biết có đất.” Tu như thế nào mà trời, đất và người không còn 
ảnh hưởng đến lục căn, đông tây nam bắc cũng không còn ảnh hưởng 
đến lục căn, ấy chính là lúc chúng ta giải thoát khỏi mọi chướng ngại. 
Lục Căn có thể là những cửa ngõ đi vào địa ngục, đồng thời chúng 
cũng là những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì từ đó mà chúng ta 
gây tội tạo nghiệp, nhưng cũng nhờ đó mà chúng ta có thể hành trì 
chánh đạo. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm căn: 
Mắt là một trong sáu giác quan hay sáu chỗ để nhận biết. Tai là một 
trong sáu sự hòa hợp giữa sáu căn với sáu trần, tai phải hòa hợp với 
âm thanh nghe. Mũi phải hòa hợp với mùi ngữi, một trong sáu sự hòa 
hợp giữa sáu căn với sáu trần. Lưỡi phải hòa hợp với vị được nếm, đây 
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là một trong sáu sự hòa hợp giữa sáu căn với sáu trần. Thân phải hòa 
hợp với vật tiếp xúc, đây là một trong sáu sự hòa hợp giữa sáu căn với 
sáu trân. Và Ý phải hòa hợp với pháp được nghĩ đến. Đức Phật dạy: 
“Tự các ông tạo nghiệp thì cũng chính các ông chuyển hóa nếu các 
ông muốn nghiệp tiêu trừ. Không ai có thể khiến nghiệp tiêu trừ dùm 
các ông được. Ta có nhiều loại thuốc, nhưng Ta không thể uống dùm 
cho các ông được.” Như vậy, thu thúc lục căn và theo dõi cảm giác của 
mình là một sự thực tập tốt đẹp. Lúc nào chúng ta cũng phải chú tâm 
tỉnh thức, ghi nhận mọi cảm giác đến với mình, nhưng đừng thái quá. 
Hãy đi, đứng, nằm, ngồi một cách tự nhiên. Đừng quá thúc ép việc 
hành thiển của mình, cũng đừng quá bó buộc chính mình vào trong một 
khuôn khổ định sẵn nào đó. Quá thúc ép cũng là một hình thức của 
tham ái. Hãy kiên nhẫn, kiên nhẫn chịu đựng là điều kiện cần thiết của 
hành giả. Nếu chúng ta hành động một cách tự nhiên và chú tâm tỉnh 
thức thì trí tuệ sẽ đến với chúng ta một cách tự nhiên. Hiển nhiên là 
trong khi thiển tập, sáu căn luôn thanh tịnh, nghĩa là tiêu trừ tội cấu từ 
vô thủy để phát triển sức mạnh vô hạn (như trường hợp Đức Phật). Sự 
phát triển tròn đầy nầy làm cho mắt có thể thấy được vạn vật trong 
Tam thiên Đại thiên thế giới, từ cảnh trời cao nhất xuống cõi địa ngục 
thấp nhứt, thấy tất cả chúng sanh trong đó từ quá khứ, hiện tại, vị lai, 
cũng như nghiệp lực của từng cá nhân. Trong Lục Căn thì Ý căn có sự 
nhận thức của tư duy hay tâm suy nghĩ (cảnh sở đối của mắt, tai, mũi, 
lưỡi, thân là do sắc pháp tứ đại đất, nước, lửa, gió hình thành; trong khi 
cảnh sở đối với ý căn là tâm pháp nghĩa là đối với pháp cảnh thì nẩy 
sinh ra ý thức). Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường 
Cổ Xưa,” ý căn nhận thức các pháp trần, chúng ta biết không phải là 
thứ gì có thể sờ mó hay nhận thấy được như năm căn khác nhận thức 
năm trần, con mắt nhận thức thế giới của màu sắc, hay những sắc trần; 
lỗ tai có thể nghe được các âm thanh, vân vân. Tuy nhiên, tâm nhận 
thức thế giới của những ý niệm và tư tưởng. Căn (Indriya) theo nghĩa 
đen là “thủ lãnh” hay “Ông chủ”. Các sắc chỉ có thể được thấy bằng 
nhãn căn, chứ không phải bằng tai, nghe cũng vậy, phải có nhĩ căn, 
vân vân. Khi nói đến thế giới của những ý niệm và tư tưởng thì tâm 
căn là ông chủ cai quản lãnh vực tinh thần nầy. Con mắt không thể 
nghĩ ra các tư tưởng và tập trung các ý niệm lại, nhưng nó là công cụ 
để thấy các sắc, thế giới của màu sắc. Hành giả tu Phật luôn thu thúc 
các căn và theo dõi cảm giác của mình là một sự thực tập tốt đẹp. Lúc 
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nào chúng ta cũng phải chú tâm tỉnh thức, ghi nhận mọi cảm giác đến 
với mình, nhưng đừng thái quá. Hãy đi, đứng, nằm, ngồi một cách tự 
nhiên. Đừng quá thúc ép việc hành thiển của mình, cũng đừng quá bó 
buộc chính mình vào trong một khuôn khổ định sẵn nào đó. Quá thúc 
ép cũng là một hình thức của tham ái. Hãy kiên nhẫn, kiên nhẫn chịu 
đựng là điều kiện cần thiết của hành giả. Nếu chúng ta hành động một 
cách tự nhiên và chú tâm tỉnh thức thì trí tuệ sẽ đến với chúng ta một 
cách tự nhiên. Bên cạnh đó, tu tập thiển định có mục đích hiểu tánh 
thuần khiết và khách quan trong khi quan sát và cố tránh những cảm 
giác vuI, buồn, thương, ghét, thiện, ác, ham muốn, hận thù, v.v. Hành 
giả tu Phật luôn coi Lục Căn là những đối tượng của Thiển Tập. Theo 
Tỳ Kheo Piyananda trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, bạn 
phải luôn tỉnh thức về những cơ quan của giác quan như mắt, tai, mũi, 
lưỡi, thân và sự tiếp xúc của chúng với thế giới bên ngoài. Bạn phải 
tỉnh thức về những cảm nghĩ phát sinh do kết quả của những sự tiếp 
xúc ấy. Mắt đang tiếp xúc với sắc. Tai đang tiếp xúc với thanh. Mũi 
đang tiếp xúc với mùi. Lưỡi đang tiếp xúc với vị. Thân đang tiếp xúc 
với sự xúc chạm. Ý đang tiếp xúc với vạn pháp. Theo Kinh Sa Môn 
Quả trong Trường Bộ Kinh, Đức Phật đã dạy về một vị Tỳ Kheo Hộ 
Tn Các Căn: “Thế nào là vị Tỳ Kheo hộ trì các căn? Khi mắt thấy sắc, 
Tỳ Kheo không nắm giữ tướng chung, không nắm giữ tướng riêng. 
Những nguyên nhân øì, khiến nhãn căn không được chế ngự, khiến 
tham ái, ưu bi, các ác, bất thiện khởi lên, Tỳ Kheo tự chế ngự nguyên 
nhân ấy, hộ trì nhãn căn, thực hành sự hộ trì nhãn căn. Khi tai nghe 
tiếng, mũi ngửi hương, thân cảm xúc, ý nhận thức các pháp, vị ấy 
không nắm giữ tướng chung, không nắm giữ tướng riêng. Nguyên nhân 
gì khiến ý căn không được chế ngự, khiến tham ái, ưu bi, các ác, bất 
thiện pháp khởi lên, Tỳ Kheo chế ngự nguyên nhân ấy, hộ trì ý căn, 
thực hành sự hộ trì ý căn. VỊ ấy nhờ sự hộ trì cao quý các căn ấy, nên 
hưởng lạc thọ nội tâm, không vấn đục. 

Thứ nhì là Giảm Thiểu Ma Chướng Bằng Cách Quân Bình 
Tham Dục: Nếu chúng ta không có ham muốn cho riêng chúng ta; nếu 
chúng ta làm việc và kiếm tiền nhằm giúp đở người khác; nếu chúng 
ta lấy tu tập là sự nghiệp và sự nghiệp là tu tập thì cuộc sống của 
chúng ta trong sánh và hạnh phúc biết dường nào! Tuy nhiên, nhiều 
người không hiểu điều nầy. Họ chỉ hứng thú tới việc kiếm tiền thật 
nhiều hoặc thành công trong sự nghiệp ngoài đời. Nên nhớ rằng đây 
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chỉ là cái “Tôi” nhỏ nhoi mà thôi. Phật tử chân thuần nên làm thật 
nhiều tiền để giúp đở mọi người, thì dầu có tạo ra sự nghiệp thế tục 
cũng là sự nghiệp tốt. Lòng ham muốn vị kỷ thúc đẩy chúng ta thỏa 
mãn những gì mình cần cũng như những gì mình không xứng đáng 
được như ăn uống, nhà cửa, xe cộ, tài sản và danh vọng, vân vân. Mắt 
thì ham nhìn nơi sắc đẹp không biết chán, tai ham nghe mọi thứ âm 
thanh du dương, mũi ham mong ngửi mùi hương các loại, lưỡi ham nếm 
các vị béo bổ ngọt ngon, thân ham những xúc chạm mịn màng, và ý 
ham các sự ghét thương bỉ thử, vân vân. Lòng tham của con người như 
thùng không đáy, như biển cả lấy nước liên tục từ trăm ngàn sông hồ 
to nhỏ, hết ngày nầy qua ngày khác. Trong thời mạt pháp nầy, chúng 
sanh nói chung và nhân loại nói riêng, đã và đang dùng đủ mọi phương 
cách, thủ đoạn, mưu chước để lường gạt và tàn hại lẫn nhau. Thế nên 
cuộc đời của chúng sanh, nhất là nhân loại, vốn dĩ đã đau khổ, lại càng 
đau khổ hơn. Tất cả đều do nơi tánh tham lam, lòng ích kỷ bỏn xẻn mà 
ra. Chính bằng mưu gian chước quỷ, dối gạt, phương tiện cũng như lật 
lọng bằng mọi thủ đoạn để đạt cho bằng được. Lòng tham là mãnh lực 
tỉnh thần mạnh mẽ khiến cho người ta đấu tranh giết chóc, lọc lừa dối 
trá lẫn nhau, ngay cả những hành động tàn độc cũng không chừa. 
Tham dục trần thế là vô hạn, nhưng chúng ta lại không có khả năng 
nhận ra chúng và tham dục không được thỏa mãn thường gây ra khổ 
đau phiền não cho mình và cho người. Khi chúng ta chỉ phần nào thỏa 
mãn tham dục, chúng ta luôn có khuynh hướng tiếp tục theo đuổi 
chúng cho đến khi được thỏa mãn, chính vì vậy mà chúng ta càng gây 
nên khổ đau cho mình và cho người. Ngay cả khi đã thỏa mãn tham 
dục, chúng ta cũng khổ đau. Chúng ta chỉ nghiệm được chân hạnh phúc 
và an nhiên tự tại khi chúng ta có ít tham dục. Đây cũng là một trong 
những bước lớn đến bến bờ giải thoát của chúng ta. Đức Phật dạy: 
“Tham lam chính là nguồn gốc của khổ đau. Mọi vật rồi sẽ thay đổi, vì 
thế không nên luyến ái hay vướng víu vào một thứ gì. Nên nhiếp tâm 
thanh tịnh tìm chân lý và đạt đến hạnh phúc vĩnh hằng.” Biết tri túc 
thiểu dục là biết sẽ giúp chúng ta diệt trừ tham dục. Điều nầy có nghĩa 
là biết thỏa mãn với những điều kiện vật chất khả dĩ giúp cho chúng ta 
có đây đủ sức khỏe để tu tập. Đây là phương cách hữu hiệu nhất để 
cắt đứt lưới tham dục, an ổn thân tâm và có nhiều thì giờ giúp đở tha 
nhân. Tu tập giúp chúng ta quân bình được tham dục bằng sự chú tâm 
vào để mục bất tịnh. Dính mắc vào vóc dáng có thể là một cực đoan. 
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Gặp trường hợp như thế chúng ta phải để tâm đến một cực đoan khác 
của cơ thể. Chúng ta hãy quan sát cơ thể và xem đó như một xác chết. 
Hãy nhìn vào tiến trình tan rã, hủy hoại của một xác chết. Cũng có thể 
quan sát từng bộ phận của cơ thể như tim, phổi, gan, mắt, máu, nước 
tiểu, mồ hôi, vân vân. Hãy nhớ lại hình ảnh của các yếu tố bất tịnh của 
cơ thể mỗi khi tham dục phát sanh. Làm như thế sẽ tránh khỏi tham 
dục quấy nhiễu. Hơn nữa, qua thiển, chúng ta có thể thấy dây trói tham 
ái và chấp thủ buộc chúng ta vào ngục tù sanh tử. Nói cách khác, tham 
ái là gốc rễ ngăn cẩn chúng ta không phát sanh động lực từ bỏ sanh tử, 
mà còn là một trong những yếu tố chính trói buộc chúng ta vào sanh tử. 
Để đối trị tham ái, hãy thiển quán về sự bất tịnh của thân xác. Khi 
chúng ta bị ràng buộc vào một người nào chẳng hạn, hãy quán sát 
người ấy chỉ là một cái túi đựng những thứ ô uế. Khi ấy sự tham ái và 
chấp thủ của chúng ta sẽ giảm thiểu. 

Thứ ba là Giảm Thiểu Ma Chướng Bằng Cách Quân Bình Sân 
Hận: Sân hận là sự đáp lại cảm xúc đối với việc gì không thích đáng 
hay không công bằng. Nếu không đạt được cái mình ham muốn cũng 
có thể đưa đến sân hận. Sân hận liên hệ tới việc tự bảo vệ mình. Tuy 
nhiên, theo giáo thuyết nhà Phật thì sân hận tự biểu lộ trong nó một tư 
cách thô lỗ, phá mất hành giả một cách hữu hiệu nhất. Đức Phật tuyên 
bố rất rõ ràng rằng một tâm đầy những sân hận và thù địch không thể 
hiểu một cách tốt đẹp, không thể nói một cách tốt đẹp. Một người ôm 
ấp nuôi dưỡng sự bất mãn và uất hận sẽ không làm dịu bớt hận thù của 
mình. Chỉ với tâm bất hại và lòng từ mẫn đối với chúng sanh mọi loài 
mới có thể chấm dứt được hận thù. Chính vì thế mà trong kinh Pháp 
Cú, Đức Phật dạy để chế ngự sân hận, chúng ta phải phát triển lòng từ 
bi bằng cách thiển quán vào lòng từ bi. Theo Phật giáo, căn bản của sự 
sân giận thường thường là do sự sợ hãi mà ra. Vì khi chúng ta nổi giận 
lên thường chúng ta không còn sợ hãi điều gì nữa, tuy nhiên, đây chỉ là 
một loại năng lượng mù quáng. Năng lượng của sự giận dữ có tính 
cách tàn phá và không xây dựng được chuyện øì hết. Thật vậy, giận dữ 
thái quá có thể dẫn đến việc tự mình kết liễu đời mình. Vì vậy Đức 
Phật dạy: “Khi mình giận ai, hãy lui lại và ráng mà nghĩ đến một vài 
điều tốt của người ấy. Làm được như vậy, cơn giận tự nó sẽ nguôi đi.” 
Sự sân hận đốt cháy trong lòng chúng sanh, gây nên biết bao cảnh trái 
ý và thù nghịch cho người khác. Người sân hận nói năng thô bỉ không 
có chút từ bi, tạo nên không biết bao nhiêu là khổ não. Trong Tam 
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Độc, mỗi thứ có một ác tính độc đáo khác nhau; tuy nhiên, sân hận có 
một tướng trạng vô cùng thô bạo, nó là kẻ thù phá hoại đường tu cũng 
như công hạnh của người tu Phật mạnh mẽ nhất. Lý do là khi một niệm 
sân hận đã sanh khởi trong tâm thì liền theo đó có muôn ngàn thứ 
chướng ngại khác lập tức hiện ra, ngăn trở con đường tu đạo, công 
hạnh cũng như sự tiến tu của người học đạo. Chính vì thế mà cổ đức có 
dạy rằng: “Nhứt niệm sân tâm khởi, bá vạn chướng môn khai.” (có 
nghĩa là khi một niệm oán thù vừa chớm khởi, thì có ngần muôn cửa 
chướng khai mở). Thí dụ như đang lúc ngồi thiển, bỗng chợt nhớ đến 
người kia bạc ác, xấu xa, gây cho ta nhiều điều cay đắng xưa nay. Do 
nghĩ nhớ như thế nên tâm ta chẳng những không yên, mà còn sanh ra 
các sự buôn giận, bức rức. Thân tuy ngồi yên đó mà lòng dẫy đầy 
phiền não sân hận. Thậm chí có người không thể tiếp tục tọa thiển 
được nữa, cũng như không thể tiếp tục làm những gì họ đang làm vì 
tâm họ bị tràn ngập bởi phiền não. Lại có người bực tức đến quên ăn 
bỏ ngủ, nhiều khi muốn làm øì cho kẻ kia phải chết liền tức khắc mới 
hả dạ. Qua đó mới biết cái tâm sân hận nó luôn dày xéo tâm can và 
phá hoại con đường tu tập của người tu như thế nào. Chính vì thấy như 
thế mà Đức Phật đã dạy cách đối trị sân hận trong Kinh Pháp Hoa như 
sau: “Lấy đại từ bi làm nhà, lấy nhẫn nhục làm áo giáp, lấy tất cả 
pháp không làm tòa ngồi.” Chúng ta phải nên nghĩ rằng khi ta khởi tâm 
giận hờn phiền não là trước tiên tự ta làm khổ ta. Chính ngọn lửa sân 
hận ấy bên trong thì thiêu đốt nội tâm, còn bên ngoài thì nó khiến thân 
ta ngồi đứng chẳng yên, than dài, thở vắn. Như thế ấy, chẳng những 
chúng ta không cải hóa được kẻ thù, mà còn không đem lại chút nào 
an vui lợi lạc cho chính mình. Tu tập cũng giúp chúng ta quân bình 
được sân hận bằng sự chú tâm vào tâm từ. Khi sân hận nổi lên phải 
niệm tâm từ. Khi tâm nóng giận nổi lên chúng ta phải quân bình chúng 
bằng cách khai triển tâm từ. Nếu có ai làm điều xấu đối với chúng ta 
hay giận chúng ta, chúng ta cũng đừng nóng giận. Nếu sân hận nổi lên, 
chúng ta càng mê muội và tối tăm hơn người đó nữa. Hãy sáng suốt 
giữ tâm từ ái và thương người đó vì họ đang đau khổ. Hãy làm cho tâm 
tràn đầy tình thương, xem người đang giận dỗi mình như anh, chị, em 
thân yêu của mình. Lúc bấy giờ chúng ta hãy chú tâm vào cảm giác từ 
ái, và lấy sự từ ái làm đề mục thiển định. Trải lòng từ đến tất cả chúng 
sanh trên thế gian nầy. Chỉ có lòng từ ái mới thắng được sự sân hận mà 
thôi. 
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Thứ tư là Giảm Thiểu Ma Chướng Bằng Sám Hối Tam Nghiệp: 
Chúng ta từ vô thỉ kiếp đến nay, do nơi chấp ngã quá nặng nên bị vô 
minh hành xử, thân, khẩu, ý vì thế mà tạo ra vô lượng nghiệp nhân, 
thậm chí đến các việc nghịch ân bội nghĩa đối với cha mẹ, Tam Bảo, 
vân vân chúng ta cũng không từ. Ngày nay giác ngộ, ắt phải sanh lòng 
hỗ thẹn ăn năn bằng cách đem ba nghiệp thân khẩu ý ấy mà chí thành 
sám hối. Như Đức Di Lặc Bồ Tát, đã là bậc Nhất sanh Bổ xứ thành 
Phật vậy mà mỗi ngày còn phải sáu thời lễ sám, cầu cho mau dứt vô 
minh, huống là chúng ta! Người Phật tử chân thuần nên phát nguyện 
sám hối nghiệp chướng nơi thân khẩu ý, hưng long ngôi Tam Bảo, độ 
khắp chúng sanh để chuộc lại lỗi xưa và đáp đển bốn trọng ân Tam 
Bảo, cha mẹ, sư trưởng, và chúng sanh. Thứ nhất là Sám hối thân 
nghiệp: Thân nghiệp tỏ bày tội lỗi, nguyện không sát sanh, không trộm 
cắp, không tà dâm, và phát lỗổ cầu được tiêu trừ, rồi dùng thân ấy mà 
hành thiện nghiệp như bố thí cúng dường, vân vân. Đức Phật dạy: 
“Thân là nguôn gốc của tất cả nỗi khổ, là nguyên nhân của mọi hình 
phạt và quả báo trong tam đồ ác đạo.” Chúng sanh vì ngu muội nên chỉ 
biết có thân mình chớ chẳng cần biết đến thân người khác. Chỉ biết nỗi 
khổ của mình chớ chẳng nghĩ đến nỗi khổ của người. Chỉ biết mình cầu 
được yên vui, mà không biết rằng người khác cũng mong được yên vui. 
Hơn nữa, cũng vì vô minh mà ta khởi tâm bỉ thử, từ đó mà sanh ra ý 
tưởng thân sơ, dần dần kết thành thù oán lẫn nhau, gây nghiệp oan trái 
tiếp nối đời đời kiếp kiếp. Thân nghiệp có ba lỗi lớn là sát sanh, trộm 
cắp và tà dâm. Muốn sám hối nơi thân, phải đem thân lễ kính Tam 
Bảo, nghĩ biết rằng sắc thân nầy vô thường, nhiều bệnh hoạn khổ đau, 
và hằng luôn thay đổi, chuyển biến, rốt lại chúng ta chẳng thể nào chủ 
trì hay chỉ huy được thân nầy. Vì thế chúng ta chớ nên quá lệ thuộc 
vào thân và đừng nên vì thân nầy mà tạo ra các điều ác nghiệp. 7hứ 
nhì là Sám hối Khẩu nghiệp: Khẩu nghiệp tỏ bày tội lỗi, nguyện không 
nói dối, không nói lời đâm thọc, không chửi rũa, không nói lời vô tích 
sự, không nói lời hung dữ, không nói lời đâm thọc, không nói lưỡi hai 
chiểu, và phát lồ cầu được tiêu trừ. Sau đó dùng khẩu ấy mà niệm 
Phật, tụng kinh, hay ăn nói thiện lành, vân vân. Đức Phật dạy: “Miệng 
là cửa ngỏ của tất cả mọi oán họa.” Quả báo của khẩu nghiệp nặng nề 
vào bậc nhất. Khẩu nghiệp có bốn thứ là nói dối, nói lời mạ ly, nói lời 
thêu dệt, và nói lưỡi hai chiều. Do nơi bốn cái nghiệp ác khẩu nầy mà 
chúng sanh gây tạo ra vô lượng vô biên tội lỗi, hoặc nói lời bay bướm, 
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ngọt ngào, giả dối, lừa gạt, ngôn hành trái nhau. Một khi ác tâm đã 
sanh khởi thì không nói chi đến người khác, mà ngay cả cha mẹ, sư 
trưởng, chúng ta cũng không chừa, không một điều nào mà ta không 
phỉ báng, chúng ta không từ một lời nói độc ác, trù rủa nào, hoặc nói 
lời ly tán khiến cho cốt nhục chia lìa, không nói có, có nói không, nói 
bừa bãi vô trách nhiệm. Phật tử chơn thuần phải luôn sám hối khẩu 
nghiệp, phải dùng cái miệng tội lỗi ngày xưa mà phát ra những lời ca 
tụng, tán thán công đức của chư Phật, tuyên nói những điều lành, 
khuyên bảo kẻ khác tu hành, ngồi thiển, niệm Phật hay tụng kinh. Sau 
đó, thể trọn đời không dùng miệng lưỡi đó nói ra những lời thô tục, 
hổn láo. Đối trước Tam Bảo phải thành kính bày tỏ tội lỗi chẳng dám 
che dấu. Cũng cùng cái miệng lưỡi tội lỗi ngày xưa đã từng gây tạo ra 
biết bao ác khẩu nghiệp, thì ngày nay tạo dựng được vô lượng công 
đức và phước lành. Thứ ba là Sám hối Ý nghiệp: Ý nghiệp phải thành 
khẩn ăn năn, nguyện không ganh ghét, không xấu ác, không bất tín, 
không tham, không sân, không si mê, thể không tái phạm. Phật tử chơn 
thuần nên luôn nhớ rằng tất cả năm thức từ nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, sở 
dĩ gây nên vô số tội lỗi là do ở nơi ý thức. Ý thức nây cũng ví như 
mệnh lệnh của vua ban xuống quần thần. Mắt ưa ngắm bậy, tai ham 
nghe âm thanh du dương, mũi ưa ngửi mùi hương hoa, son phấn, lưỡi 
ưa phát ngôn tà vạy, thân ưa thích sự súc chạm mịn màng. Tất cả tội 
nghiệp gây ra từ năm thức nầy đều do chủ nhân ông là tâm hay ý thức 
mà phát sanh ra. Cuối cùng phải bị đọa vào tam đồ ác đạo, chịu vô 
lượng thống khổ nơi địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh. Trong Kinh Pháp Cú, 
Đức Phật dạy: “Phòng ý như phòng thành, giữ tâm như giữ gìn tròng 
con mắt. Giặc cướp công đức, một đời hay nhiều đời, không gì hơn ý.” 
Nay muốn sám hối ý nghiệp, trước hết phải nghĩ rằng ba nghiệp tham 
sân si của ý là mầm mống gây tạo nên vô lượng nghiệp tội, là màng 
vô minh che mất trí huệ, là phiền não bao phủ chơn tâm. Thật là đáng 
sợ. Phật tử chơn thuần phải đem hết tâm ý sám hối ăn năn, thể không 
tái phạm. 

Thứ năm là Giảm Thiểu Ma Chướng Qua Việc Tu Tập Thiện 
Pháp: Điều Thiện là hành động cố ý phù hợp với Bát Thánh Đạo. Như 
vậy điều thiện không những chỉ phù hợp với chánh nghiệp, mà còn phù 
hợp với chánh kiến, chánh tư duy, chánh chánh ngữ, chánh mạng, 
chánh tinh tấn, chánh niệm và chánh định nữa. Theo Kinh Pháp Cú, 
câu 183, Đức Phật dạy: “Chớ làm các điều ác, gắng làm các việc lành, 
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giữ tâm ý trong sạch. Ấy lời chư Phật dạy.” Điều Thiện sẽ giúp con 
người chế ngự được những phiển não khởi lên trong tâm. Ngược lại, 
nếu con người làm điều ác sẽ phải nhận chịu các hậu quả khổ đau 
trong đời này hay đời kế tiếp. Như vậy, thiện nghiệp có công năng 
thanh lọc bổn tâm và mang lại hạnh phúc cho mình và tha nhân. Thiện 
là trái với ác, là những hành pháp hữu lậu và vô lậu thuận ích cho đời 
nầy và đời khác (trên thông với Bồ Tát và Phật, dưới thấu trời và 
người). Theo Phật giáo, thiện nghiệp là hành động cố ý phù hợp với 
Bát Thánh Đạo. Như vậy thiện nghiệp không những chỉ phù hợp với 
chánh nghiệp, mà còn phù hợp với chánh kiến, chánh tư duy, chánh 
chánh ngữ, chánh mạng, chánh tinh tấn, chánh niệm và chánh định 
nữa. Theo Kinh Pháp Cú, câu 183, Đức Phật dạy: “Chớ làm các điều 
ác, gắng làm các việc lành, giữ tâm ý trong sạch. Ấy lời chư Phật dạy.” 
Thiện nghiệp sẽ giúp con người chế ngự được những phiển não khởi 
lên trong tâm. Ngược lại, nếu con người làm ác nghiệp sẽ phải nhận 
chịu các hậu quả khổ đau trong đời này hay đời kế tiếp. Một người tốt, 
tin theo thuyết nhân quả của Phật Giáo và sống một đời thiện lành. 
Trên đời này có hai hạng người, hạng ưa tranh luận và gây sự và hạng 
ưa hòa thuận và hoan hỷ. Hạng người đầu có thể nói là hạng người độc 
ác ngu si và phóng đãng. Hạng thứ hai là loại hành thiện, có trí huệ và 
biết sống chế ngự điều phục. Đức Phật đã phân loại rõ ràng giữa thiện 
và ác và Ngài khuyên tất cả đệ tử của mình không nên làm ác, làm 
các hạnh lành và giữ cho tâm ý trong sạch. Ngài dạy rằng làm ác thì 
dễ, làm lành khó hơn, nhưng các đệ tử của Ngài phải biết lựa chọn 
giữa ác và thiện, vì kẻ ác phải đi xuống địa ngục và chịu rất nhiều khổ 
đau, còn bậc Thiện sẽ được lên cõi trời và hưởng thọ hạnh phúc. Theo 
Tương Ưng Bộ Kinh, Phẩm Ambapali, có hai pháp cơ bản về các thiện 
pháp. Thứ nhất là giới khéo thanh tịnh bao gồm y cứ trên giới và an trú 
trên giới. Theo Kinh Trường Bộ, Phúng Tụng Kinh, có ba thiện căn. 
Đối với chư Tăng Ni có vô tham, vô sân, vô si; bố thí, từ bị, trí huệ; 
thân lành, khẩu lành, ý lành. Tam thiện căn dùng để phát triển giới 
hạnh: vô tham thiện căn, vô sân thiện căn, và vô si thiện căn. Đối với 
Phật tử tại gia, có ba thứ thiện căn: bố thí thiện căn; bi Mẫn thiện căn; 
và trí huệ thiện căn. Lại có Tam Thiện Đạo hay ba con đường hay ba 
trạng thái đi lên. Thứ nhất là thiên đạo, do nghiệp lành bậc trên mà 
bước tới. Thứ nhì là nhơn đạo, do nghiệp lành bậc giữa mà bước tới. 
Thứ ba là a-tu-la đạo, do nghiệp lành bậc dưới mà bước. Theo Trường 
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Bộ, Kinh Phúng Tụng, có ba loại thiện giới. Thứ nhất là ly dục giới. 
Thứ nhì là vô sân giới. Thứ ba là vô hại giới. Theo Kinh Trường Bộ, 
Phúng Tụng Kinh, có ba thiện hạnh: thân thiện hạnh, khẩu thiện hạnh, 
và ý thiện hạnh. Tam Thiện Nghiệp bao gồm không tham, không sân 
và không si. Theo A Tỳ Đạt Ma Luận, có ba cửa thiện nghiệp thuộc về 
dục giới. Thứ nhất là thân nghiệp thuộc nơi Cửa Thân: không sát sanh, 
không trộm cắp và không tà dâm. Thứ nhì là khẩu nghiệp thuộc nơi 
Cửa Khẩu: không nói dối, không nói lời đâm thọc, không nói lời thô lỗ, 
và không nói lời nhảm nhí. Thứ ba là ý nghiệp thuộc nơi cửa Ý: không 
tham ái, không sân hận, và không tà kiến. Theo Trường Bộ, Kinh 
Phúng Tụng, có ba loại suy nghĩ thiện lành. Thứ nhất là Ly dục tầm. 
Thứ nhì là Vô sân tầm. Thứ nhì là Vô sân tầm. Thứ ba là Vô hại tầm. 
Theo Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, có ba loại thiện tưởng. Thứ nhất là 
Ly dục tưởng. Thứ nhì là Vô sân tưởng. Thứ ba là Vô hại tưởng. Theo 
Đại Thừa, có bốn thứ thiện căn đưa đến những quả vị tốt đẹp: Thanh 
Văn, Duyên Giác, Bồ Tát, và Phật. Theo Câu Xá Tông, có bốn thứ 
thiện căn đưa đến những quả vị tốt đẹp: noãn pháp, đỉnh pháp, nhẫn 
pháp. và thế đệ nhất pháp. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Tám, 
có bốn thứ thiện căn đưa đến những quả vị tốt đẹp. Đức Phật đã nhắc 
ngài A Nan về tứ gia hạnh như sau: “Ông A Nan! Người thiện nam đó, 
thảy đều thanh tịnh, 41 tâm gần thành bốn thứ diệu viên gia hạnh.” 
Thứ nhất là Noãn Địa. Lấy Phật giác để dùng làm tâm mình, dường 
như hiểu rõ Phật giác mà kỳ thật chưa hiểu rõ. Ví dụ như khoang cây 
lấy lửa, lửa sắp cháy lên, mà chưa thật sự cháy. Đây gọi là noãn địa. 
Thứ nhì là Đỉnh Địa. Lại lấy tâm mình thành đường lối đi của Phật, 
dường như nương mà chẳng phải nương. Như lên núi cao, thân vào hư 
không, dưới chân còn chút ngại. Gọi là Đỉnh Địa. Thứ ba là Nhẫn Địa. 
Tâm và Phật đồng nhau, thì khéo được trung đạo. Như người nhẫn 
việc, chẳng phải mang sự oán, mà cũng chẳng phải vượt hẳn sự ấy. Đó 
gọi là nhẫn địa. Thứ tư là Thế đệ nhất địa. Số lượng tiêu diệt, trung 
đạo giữa mê và giác, đều không còn tên gọi. Đây gọi là thế đệ nhất 
địa. Theo Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, có tám loại Thiện: Chánh 
Kiến, Chánh Tư Duy, Chánh Ngữ, Chánh Nghiệp, Chánh Mạng, Chánh 
Tinh Tấn, Chánh Niệm, và Chánh Định. Trong Kinh Pháp Cú, Đức 
Phật dạy: “Như thứ hoa tươi đẹp chỉ phô trương màu sắc mà chẳng có 
hương thơm, những người chỉ biết nói điều lành mà không làm điều 
lành chẳng đem lại ích lợi (51). Như thứ hoa tươi đẹp, vừa có màu sắc, 
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lại có hương thơm, những người nói điều lành và làm được điều lành 
sẽ đưa lại kết quả tốt (52). Như từ đống hoa có thể làm nên nhiều 
tràng hoa, từ nơi thân người có thể tạo nên nhiều việc thiện (53). Nếu 
đã làm việc lành hãy nên thường làm mãi, nên vui làm việc lành; hễ 
chứa lành nhứt định thọ lạc (118). Khi nghiệp lành chưa thành thục, 
người lành cho là khổ, đến khi nghiệp lành thành thục, người lành mới 
biết là lành (120). Chớ nên khinh điều lành nhỏ, cho rằng “chẳng đưa 
lại quả báo cho ta.” Phải biết giọt nước nhếu lâu ngày cũng làm đầy 
bình. Kẻ trí sở dĩ toàn thiện bởi chứa dồn từng khi ít mà nên (122).” 
Trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương, chương 14, Đức Phật dạy: “Có một 
vị Sa Môn hỏi Phật: “Điều gì là thiện? Điều gì là lớn nhất?” Đức Phật 
dạy: “Thực hành Chánh Đạo, giữ sự chân thật là thiện. Chí nguyện hợp 
với Đạo là lớn nhất.” Với hành giả tu tập tại gia, thiện pháp có thể là 
đi chùa làm công quả, nhưng thiện pháp cũng có thể là tất cả những gì 
mình làm cho người khác khiến họ được hạnh phúc hơn hay có được 
giới đức hơn để tiến gần đến giác ngộ và giải thoát. Hành giả tu thiển 
chân thuần nên luôn nhớ rằng trước khi bước vào tu tập thiển quán, 
chúng ta nên tu tập thật nhiều thiện nghiệp, vì mức độ tịnh lặng chẳng 
những tùy thuộc vào phương pháp thiển quán, mà còn tùy thuộc rất 
nhiều vào những thiện nghiệp đã được chúng ta hoàn thành. Nếu chưa 
được hoàn toàn giải thoát thì sự an lạc trong thiển định cũng đồng 
nghĩa với hạnh phúc mà chúng ta làm được cho người khác. Như vậy, 
hành giả tu thiển phải là người cả đời luôn luôn đem lại hạnh phúc, an 
lạc, và tỉnh thức cho người khác. Nói cách khác, bên cạnh những nỗ 
lực tu tập thiển định, hành giả tu thiển phải cố gắng thực hành thật 
nhiều thiện nghiệp, vì những thiện nghiệp ấy sẽ hỗ trợ đắc lực cho kết 
quả của thiển định. 

Thứ sáu là Giảm Thiểu Ma Chướng Bằng Cách Xa Rời Bất 
Thiện Pháp: Bất thiện pháp là điều ác hay điều bất thiện, hay điều 
không lành mạnh (là cội rễ bất thiện) theo sau bởi tham sân si và 
những hậu quả khổ đau về sau. Trên thế gian nầy có hai loại nhận: 
một là nhân thiện, hai là nhân ác. Khi mình trồng nhân thiện thì mình 
gặt quả thiện, khi mình trồng nhân ác thì đương nhiên mình phải gặt 
quả ác. Theo Thanh Tịnh Đạo, bất thiện nghiệp là những việc làm bất 
thiện và là con đường dẫn đến ác đạo. Tâm bất thiện tạo ra những tư 
tưởng bất thiện (hận, thù, tổn hại và tà kiến, vân vân), cũng như những 
hành động gây ra khổ đau loạn động. Tâm bất thiện sẽ hủy diệt sự an 
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lạc và thanh tịnh bên trong. Theo Phật giáo, nếu chúng ta trồng nhân 
ác thì tương lai chúng ta sẽ gặt quả xấu. Những ai tạo ra oan nghiệt, 
phạm đủ thứ lỗi lầm thì tương lai sẽ thọ lãnh quả báo của địa ngục, 
ngạ quỷ, súc sanh, vân vân. Tóm lại, làm điều thiện thì được thăng 
hoa, còn làm điều ác sẽ bị đọa vào ác đạo. Mọi thứ đều do mình tự 
tạo, tự mình làm chủ lấy mình, chứ đừng ỷ lại vào ai khác. Theo Thanh 
Tịnh Đạo, bất thiện hạnh hay tà hạnh là làm những điều đáng lý không 
nên làm, và không làm cái nên làm, do tham sân sI và sợ. Chúng được 
gọi là đường xấu vì đó là những con đường mà bậc Thánh không đi. Ác 
hạnh nơi ý, khẩu hay thân, đưa đến ác báo. Bất thiện ngôn hay lời nói 
độc ác hay miệng độc ác (gây phiền não cho người). Trong Kinh Pháp 
Cú, Đức Phật dạy: “Chớ nên nói lời bất thiện thô ác. Khi ngươi dùng 
lời thô ác nói với người khác. Người khác cũng dùng lời thô ác nói với 
ngươi, thương thay những lời nóng giận thô ác chỉ làm cho các ngươi 
đau đớn khó chịu như đao gậy mà thôi (133). Nếu ngươi mặc nhiên như 
cái đồng la bể trước những người đem lời thô ác cãi vã đến cho mình, 
tức là ngươi đã tự tại đi trên đường Niết Bàn. Người kia chẳng làm sao 
tìm sự tranh cãi với ngươi được nữa (134).” Bất thiện kiến hay ác kiến 
là kiến giải ác hay sự thấy hiểu xấu ác với những quan niệm sai lầm 
và cố chấp (sự suy lường điên đảo về tứ diệu đế làm ô nhiễm trí tuệ): 
thân kiến, biên kiến, tà kiến, kiến thủ, và giới cấm thủ. Bất thiện là 
hành vi trái đạo lý (sẽ chuốc lấy khổ báo trong hiện tại và tương lai). 
Bất thiện pháp là điều độc ác, là tìm cách làm hại người khác. Độc ác 
bao gồm việc rắp tâm trả đũa người đã làm điều sai trái đối với chúng 
ta, tìm cách làm cho người khác bị dày vò trong đau khổ hay làm cho 
người khác bị rơi vào tình cảnh thẹn thùa khó xử. Từ thời khởi thủy, tư 
tưởng Phật giáo đã tranh luận rằng những hành động vô luân là kết 
quả của vô minh, khiến cho chúng sanh tham dự vào các hành động 
dẫn đến những hậu quả xấu cho họ. Vì vậy điều ác trong Phật giáo chỉ 
là vấn để thứ yếu, sẽ bị triệt tiêu khi khắc phục được vô minh. Vì vậy 
định nghĩa của tội lỗi và xấu ác theo giáo điển: những hành động xấu 
ác là những hành động đưa đến khổ đau và hậu quả được nhận biết 
như là nỗi đau đớn cho chúng sanh kinh qua. Bất thiện nghiệp hay ác 
nghiệp Tham, Sân, Si do Thân, Khẩu, Ý gây. Bất thiện nghiệp là hành 
động của thân khẩu ý làm tổn hại cả mình lẫn người, sẽ đưa đến quả 
báo xấu. Bất thiện nghiệp gồm có những nghiệp sau đây: tham, sân, si, 
mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng. Theo Kinh Thị Ca La Việt, có 
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bốn nguyên nhân gây nên bất thiện nghiệp: tham dục, sân hận, ngu sĩ, 
và sợ hãi. Theo Kinh Thi Ca La Việt, Đức Phật dạy: “Này gia chủ tử, 
vì vị Thánh đệ tử không tham dục, không sân hận, không ngu si, không 
sợ hãi, nên vị ấy không làm ra bất thiện nghiệp theo bốn lý do kể 
trên.” Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Như sét do sắt sinh ra rồi 
trở lại ăn sắt, cũng như ác nghiệp do người ta gây ra rồi trở lại dắt 
người ta đi vào cõi ác (240).” Bất thiện Đạo gồm có ba thứ, còn gọi là 
tam đồ ác đạo gồm địa ngục, ngạ quỷ và súc sanh. Đây là ba đường 
của trạng thái tâm, thí dụ như khi chúng ta có tâm tưởng muốn giết hại 
ai, thì ngay trong giây phút đó, chúng ta đã sanh vào địa ngục vậy. 
Chúng sanh trong ác đạo chẳng gặp được Phật pháp, chẳng bao giờ tu 
tập thiện nghiệp, và luôn làm hại người khác. Thỉnh thoảng A-Tu-La 
cũng được xem như bất thiện đạo vì dù có phước đức cõi trời nhưng lại 
thiếu công đức và có quá nhiều sân hận. Có bốn thứ dục bất thiện căn 
bản. Bốn thứ nầy được xem là những phiền não căn bản bắt nguồn từ 
kiến giải cho rằng thực sự có một bản thể được gọi là ngã-linh hồn 
thường hằng. Thứ nhất là tin vào sự hiện hữu của một ngã thể. Thứ nhì 
là sự mê muội về cái ngã. Thứ ba là sự kiêu mạn về cái ngã. Thứ tư là 
sự tự yêu thương mình. Tất cả nghiệp được kiểm soát bởi ba thứ thân, 
khẩu, ý. Có ba nghiệp nơi thân, bốn nghiệp nơi miệng, và ba nghiệp 
nơi ý. Theo Phật giáo, những hiện tượng xấu ác được dùng để chỉ 
những hiện tượng siêu nhiên do kết quả của thiền tập, như thần thông, 
và những năng lực ảo thuật khác, cũng như những ảo giác. Chúng là 
những thứ làm cho hành giả mất tập trung, nên hành giả được dạy là 
nên càng phớt lờ chúng nhiều chừng nào càng tốt chứng ấy để chỉ lo 
tập trung vào thiển tập mà thôi. Thuật ngữ Bắc Phạn “akusala” được 
dùng để chỉ “khuynh hướng xấu ác.” Đây là những trở ngại cho việc tu 
tập thân và tâm. Vài bình luận gia Phật giáo cũng thêm vào khuynh 
hướng thứ 3, đó là “khẩu.” Người ta nói những khuynh hướng xấu ác 
này được gây nên bởi nghiệp chướng hay những hành hoạt trong quá 
khứ, và những dấu tích vi tế vẫn còn tổn đọng sau khi phiền não đã 
được đoạn tận. Một thí dụ thường được đưa ra là một vị A La Hán, 
người đã đoạn tận phiển não, thấy được tâm vương ý mã đang chạy 
nhảy và làm ồn áo như một con khỉ, nhưng sâu trong tâm thức, những 
dấu vết vi tế vẫn còn tổn đọng. Theo Phật giáo, người bất thiện là 
người ác, là người chối bỏ luật Nhân quả (thà khởi lên ngã kiến như 
núi Tu Di, chứ đừng khởi lên ác thủ không, hay phủ nhận lý nhân quả, 


420 


cho rằng cái nầy cái kia đều là không). Vì thế Đức Phật khuyên chúng 
ta không nên làm bạn với kẻ ác, mà chỉ thân thiện với bạn lành. Ngài 
nêu rõ rằng, nếu chúng ta muốn sống, chúng ta phải tránh ác như tránh 
thuốc độc, vì một bàn tay không thương tích có thể cầm thuốc độc mà 
không có hại gì. Pháp của bậc Thiện không mất, nhưng đi theo người 
làm lành đến chỗ các hạnh lành dẫn dắt đến. Các hạnh lành đón chào 
người làm lành khi đi về từ thế giới này qua thế giới khác, như bà con 
chào đón người thân yêu từ xa mới về. Như vậy, vấn đề đặt ra rất rõ 
ràng và dứt khoát. Ác và thiện đều do mình tạo ra. Ác đưa đến cãi 
nhau, gây hấn và chiến tranh. Còn thiện đưa đến hòa thuận, thân hữu 
và hòa bình. Cũng theo Phật giáo, kẻ bất thiện là kẻ phạm phải những 
tội lỗi ghê sợ và là những kẻ mà tâm trí dẫy đầy tham, sân, si. Những 
kẻ phạm phải vọng ngữ, nhàn đàm hý luận, nói lời độc ác, nói lưỡi hai 
chiều. Những kẻ lợi dụng lòng tốt của kẻ khác; những kẻ vì lợi lạc 
riêng tư mà lường gạt kẻ khác; những kẻ sát sanh, trộm cắp, tà dâm, 
mưu kế thâm độc, luôn nghĩ tới quỷ kế. Có ba bất thiện đạo hay tam ác 
đạo: địa ngục, ngạ quỷ, và súc sanh. Ấn Quang Đại Sư khuyên người 
chuyên nhất niệm Phật cho tâm mình không còn tham luyến chi đến 
việc trần lao bên ngoài. Đừng quên cái chết đang rình rập bên mình 
chẳng biết xãy ra lúc nào. Nếu như không chuyên nhất niệm Phật cầu 
sanh về Tây Phương, thì khi cái chết đến thình lình, chắc chắn là phải 
bị đọa vào trong tam đồ ác đạo. Nơi đó phải chịu khổ có khi đến vô 
lượng chư Phật ra đời hết rồi mà vẫn còn bị xoay lăn trong ác đạo, 
không được thoát ly. Vì thế, hành giả lúc nào cũng phải nghĩ đến thân 
người mong manh, cái chết thình lình. Đời trước và đời nầy đã tạo ra 
vô lượng vô biên ác nghiệp, và luôn nghĩ đến sự khổ nơi tam đồ ác đạo 
đang đợi chúng ta, để luôn tỉnh ngộ mà tâm không còn tham luyến chi 
đến các cảnh ngũ dục, lục trần ở bên ngoài nữa. Nếu như bị đọa vào 
địa ngục thì bị cảnh non đao, rừng kiếm, lò lửa, vạc dầu; một ngày 
đêm sống chết đến vạn lần, sự đau khổ cùng cực không sao tả xiết. 
Nếu như bị đọa vào ngạ quỷ thì thân mình xấu xa hôi hám. Bụng lớn 
như cái trống, còn cổ họng thì nhỏ như cây kim; đói khát mà không ăn 
uống được. Khi thấy thức ăn nước uống thì các vật ấy đều hóa thành ra 
than lửa, chịu đói khát khổ sở, lăn lộn, khóc la trong muôn vạn kiếp. 
Nếu như bị đọa vào súc sanh thì bị nghiệp chở, kéo, nặng nề, bị người 
giết mà ăn thịt, hoặc bị cảnh loài mạnh ăn loài yếu, hân tâm kinh sợ, 
khủng hoảng, không lúc nào yên. Có năm loại bất thiện hay ăm loại ác 
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trên thế gian nầy. Thứ nhất là tàn bạo. Mọi sinh vật, ngay cả các loài 
côn trùng, chiến đấu nhau. Mạnh hiếp yếu, yếu lừa mạnh; cứ thế mà 
đánh nhau và bạo tàn với nhau. Thứ nhì là lừa gạt và thiếu thành thật. 
Không còn lăn mé (tôn ti trật tự) đúng đắn giữa cha con, anh em, 
chồng vợ, bà con lão ấu. Hễ có địp là trục lợi và lừa gạt nhau, không 
còn ưu tư gì đến thành tín. Thứ ba là thái độ xấu ác dẫn đến bất công 
và xấu ác. Không còn lăn mé về hạnh kiểm của nam nữ. Mọi người 
đều muốn có tư tưởng xấu ác của riêng mình, từ đó dẫn đến những 
tranh cãi, đánh nhau, bất công và xấu ác.Thứ tư là không tôn trọng 
quyền lợi của người khác. Người ta có khuynh hướng không tôn trọng 
quyển lợi của người khác, tự tâng bốc thổi phông mình lên bằng công 
sức của người khác, làm gương xấu về hạnh kiểm, bất công trong lời 
nói, lừa gạt, phỉ báng và lợi dụng người khác. Thứ năm là xao lãng 
nhiệm vụ. Người ta có khuynh hướng xao lãng bổn phận của mình đối 
với người khác. Họ chỉ nghĩ đến sự thoải mái cho riêng mình, và quên 
mất đi những ân huệ mà họ đã nhận do đó gây ra sự khó chịu cho 
người khác cũng như đưa đến những bất công. Theo Trường Bộ, Kinh 
Phúng Tụng, có tám loại bất thiện: tà kiến, tà tư duy, tà ngữ, tà nghiệp, 
tà mạng, tà tinh tấn, tà niệm, và tà định. Có tám loại bất thiện giác hay 
ác giác: dục giác, sân giác, não giác, thân lý giác (nhớ nhà), quốc độ 
giác (ái quốc hay nghĩ đến sự lợi ích của quốc gia), bất tử giác (không 
thích cái chết), tộc tính giác (vì cao vọng cho dòng họ), và khinh vụ 
giác (khi dễ hay thô lỗ với người khác). Theo Kinh Phúng Tụng trong 
Trường Bộ Kinh, có chín sự bất thiện hay xung đột khởi lên bởi tư 
tưởng bằng cách nghĩ rằng: “Có lợi ích gì mà nghĩ rằng một người đã 
làm hại, đang làm hại, và sẽ làm hại mình, hại người mình thương, 
hoặc hại người mình ghét.” Thứ nhất là người ấy đã làm hại tôi. Thứ 
nhì là người ấy đang làm hại tôi. Thứ ba là người ấy sẽ làm hại tôi. 
Thứ tư là người ấy đã làm hại người tôi thương mến. Thứ năm là người 
ấy đang làm hại người tôi thương mến. Thứ sáu là người ấy sẽ làm hại 
người tôi thương mến. Thứ bảy là người ấy đã làm hại người tôi không 
thương không thích. Thứ tám là người ấy đang làm hại người tôi không 
thương không thích. Thứ chín là người ấy sẽ làm hại người tôi không 
thương mến. Cổ Đức dạy: “Làm việc bất thiện “thí như nhơn thóa 
thiên, hoàn tùng kỷ thân trụy.'” Nghĩa là làm ác như người phun nước 
miếng lên trời, nước miếng rơi trở xuống ngay nơi mặt chính họ. Hoặc 
là “NÑgậm máu phun người nhơ miệng mình.” Năm Đề Nghị của Đức 
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Phật ích lợi thực tiễn cho hành giả nhằm tránh những tư tưởng bất 
thiện. Thứ nhất là cố tạo những tư tưởng tốt, trái nghịch với loại tư 
tưởng trở ngại, như khi bị lòng sân hận làm trở ngại thì nên tạo tâm từ. 
Thứ nhì là suy niệm về những hậu quả xấu có thể xảy ra, như nghĩ 
rằng sân hận có thể đưa đến tội lỗi, sát nhân, vân vân. Thứ ba là không 
để ý, cố quên lãng những tư tưởng xấu xa ấy. Thứ tư là đi ngược dòng 
tư tưởng, phăng lần lên, tìm hiểu do đâu tư tưởng ô nhiễm ấy phát 
sanh, và như vậy, trong tiến trình ngược chiều ấy, hành giả quên dần 
điều xấu. Thứ năm là gián tiếp vận dụng năng lực vật chất. Trong 
Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Hãy gấp rút làm lành, chế chỉ tâm tội 
ác. Hễ biếng nhác việc lành giờ phút nào thì tâm ưa chuyện ác giờ 
phút nấy (116). Nếu đã lỡ làm ác chớ nên thường làm hoài, chớ vui 
làm việc ác; hễ chứa ác nhứt định thọ khổ (117). Khi nghiệp ác chưa 
thành thục, kẻ ác cho là vui, đến khi nghiệp ác thành thục kẻ ác mới 
hay là ác (119). Chớ khinh điều ác nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại quả 
báo cho ta.” Phải biết giọt nước nhếu lâu ngày cũng làm đây bình. Kẻ 
ngu phu sở dĩ đầy tội ác bởi chứa dồn từng khi ít mà nên (121). Người 
đi buôn mang nhiều của báu mà thiếu bạn đồng hành, tránh xa con 
đường nguy hiểm làm sao, như kẻ tham sống tránh xa thuốc độc thế 
nào, thì các ngươi cũng phải tránh xa điều ác thế ấy (123). Với bàn tay 
không thương tích, có thể nắm thuốc độc mà không bị nhiễm độc, với 
người không làm ác thì không bao giờ bị ác (124). Đem ác ý xâm phạm 
đến người không tà vạy, thanh tịnh và vô nhiễm, tội ác sẽ trở lại kẻ 
làm ác như ngược gió tung bụi (125). Một số sinh ra từ bào thai, kể ác 
thì đọa vào địa ngục, người chính trực thì sinh lên chư thiên, nhưng cõi 
Niết bàn chỉ dành riêng cho những ai đã diệt sạch nghiệp sanh tử 
(126). Chẳng phải bay lên không trung, chẳng phải lặn xuống đáy bể, 
chẳng phải chui vào hang sâu núi thắm, dù tìm khắp thế gian nầy, 
chẳng có nơi nào trốn khỏi ác nghiệp đã gây 127). Ác nghiệp chính do 
mình tạo, từ mình sinh ra. Ác nghiệp làm hại kẻ ngu phu dễ dàng như 
kim cang phá hoại bảo thạch 161). Việc hung ác thì dễ làm nhưng 
chẳng lợi gì cho ta, trái lại việc từ thiện có lợi cho ta thì lại rất khó làm 
(163). Những người ác tuệ ngu si, vì tâm tà kiến mà vu miệt giáo pháp 
A-la-hán, vu miệt người lành Chánh đạo và giáo pháp đức Như Lai để 
tự mang lấy bại hoại, như giống cỏ cách-tha hễ sinh hoa quả xong liền 
tiêu điệt 164). Làm dữ bởi ta mà nhiễm ô cũng bởi ta, làm lành bởi ta 
mà thanh tịnh cũng bởi ta. Tịnh hay bất tịnh đều bởi ta, chứ không ai có 
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thể làm cho ai thanh tịnh được 165). Chớ nên phỉ báng, đừng làm não 
hại, giữ giới luật tỉnh nghiêm, uống ăn có chừng mực, riêng ở chỗ tịch 
tịnh, siêng tu tập thiền định; ấy lời chư Phật dạy 185). Trong Kinh Tứ 
Thập Nhị Chương, Đức Phật dạy: “Người ác nghe nói ai làm điều thiện 
thì đến để phá hoại. Khi gặp người như vậy, các ông phải tự chủ, đừng 
có tức giận trách móc. Bởi vì kẻ mang điều ác đến thì họ sẽ lãnh thọ 
điều ác đó (6). Có người nghe ta giữ đạo, thực hành tâm đại nhân từ, 
nên đến mắng ta; ta im lặng không phản ứng. Người kia mắng xong, ta 
liền hỏi: Ông đem lễ vật để biếu người khác, người kia không nhận thì 
lễ vật ấy trở về với ông không? Người kia đáp: “Về chứ.” Ta bảo: 
“Nay ông mắng ta, ta không nhận thì tự ông rước họa vào thân, giống 
như âm vang theo tiếng, bóng theo hình, rốt cuộc không thể tránh khỏi. 
Vậy hãy cẩn thận, đừng làm điều ác.” (7). Kẻ ác hại người hiển giống 
như ngước mặt lên trời mà nhổ nước miếng, nhổ không tới trời, nước 
miếng lại rơi xuống ngay mặt mình. Ngược gió tung bụi, bụi chẳng đến 
người khác, trở lại dơ thân mình, người hiển không thể hại được mà 
còn bị họa vào thân.” (8). 

Thứ bảy là Giảm Thiểu Ma Chướng Qua Việc Giữ Gìn Giới Luật: 
Theo Kinh Đại Bát Niết Bàn và Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ 
Kinh, có năm điều lợi ích cho người đủ giới. Thứ nhất là người giữ giới 
nhờ không phóng túng nên được tài sản sung túc. Thứ nhì là người giữ 
giới tiếng tốt đồn khắp. Thứ ba là người giữ giới, khi vào hội chúng 
nào, Sát Đế Lợi, Bà La Môn, Sa Môn hay cư sĩ, vị ấy vào một cách 
đường hoàng, không dao động. Thứ tư là người giữ giới khi mệnh 
chung sẽ chết một cách không sợ sệt, không dao động. Thứ năm là 
người giữ giới, sau khi thân hoại mệnh chung được sanh lên thiện thú 
hay Thiên giới. Theo Tăng Chi Bộ Kinh, có năm lợi ích cho người đức 
hạnh toàn thiện giới. Thứ nhất là người có giới đức thừa hưởng gia tài 
lớn nhờ tinh cần. Thứ nhì là người có giới đức, được tiếng tốt đồn xa. 
Thứ ba là người có giới đức, không sợ hãi rụt rè khi đến giữa chúng 
hội Sát đế lợi, Bà-La-Môn, gia chủ hay Sa Môn. Thứ tư là người có 
giới đức khi chết tâm không tán loạn. Thứ năm là người có giới đức, 
lúc mệnh chung được sanh vào cõi an lạc hay cảnh trời. Trong kinh 
Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Mùi hương của các thứ hoa, dù là hoa chiên 
đàn, hoa đa già la, hay hoa mạt ly đều không thể bay ngược gió, chỉ có 
mùi hương đức hạnh của người chân chính, tuy ngược gió vẫn bay khắp 
cả muôn phương (54). Hương chiên đàn, hương đa già la, hương bạt tất 
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kỳ, hương thanh liên, trong tất cả thứ hương, chỉ thứ hương đức hạnh là 
hơn cả (55). Hương chiên đàn, hương đa già la đều là thứ hương vi 
diệu, nhưng không sánh bằng hương người đức hạnh, xông ngát tận chư 
thiên (56). Người nào thành tựu các giới hạnh, hằng ngày chẳng buông 
lung, an trụ trong chính trí và giải thoát, thì ác ma không thể dòm ngó 
được (57). Già vẫn sống đức hạnh là vui, thành tựu chánh tín là vui, 
đầy đủ trí tuệ là vui, không làm điều ác là vui (333). 

Thứ tám là Giảm Thiểu Ma Chướng Bằng Việc Không Phá Giới: 
Theo Kinh Đại Bát Niết Bàn và Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ 
Kinh, có năm điều nguy hiểm của người ác giới. Thứ nhất là người ác 
giới vì phạm giới luật do phóng dật thiệt hại nhiều tài sản. Thứ nhì là 
người ác giới, tiếng xấu đồn khắp. Thứ ba là người ác giới, khi vào hội 
chúng sát Đế Lợi, Bà La Môn, Sa Môn hay cư sĩ, đều vào một cách sợ 
sệt và dao động. Thứ tư là người ác giới, chết một cách mê loạn khi 
mệnh chung. Thứ năm là người ác giới, khi thân hoại mạng chung sẽ 
sanh vào khổ giới, ác thú, đọa xứ, địa ngục. 

Thứ chín là Giảm Thiểu Ma Chướng qua Tu Tập Chư Ác Mạc 
Tác, Chúng Thiện Phụng Hành, Tự Tịnh Kỳ Ý: Để giảm thiểu ma 
chướng cũng như chấm dứt khổ đau phiển não trong cuộc sống, Đức 
Phật khuyên tứ chúng nên: “Chư Ác Mạc Tác, Chúng Thiện Phụng 
Hành, Tự Tịnh Kỳ Ý”. Trong Kinh A Hàm, Phật dạy: “Không làm 
những việc ác, chỉ làm những việc lành, giữ tâm ý trong sạch, đó lời 
chư Phật dạy.” Biển pháp mênh mông cũng từ bốn câu kệ nầy mà ra. 
Những lời Phật dạy trong Kinh Pháp Cú: “Người trí hãy nên rời bổ hắc 
pháp (ác pháp) mà tu tập bạch pháp (thiện pháp), xa gia đình nhỏ hẹp, 
xuất gia sống độc thân theo pháp tắc Sa-môn (87). Người trí phải gột 
sạch những điều cấu uế trong tâm, hãy cầu cái vui Chánh pháp, xa lìa 
ngũ dục mà chứng Niết bàn (88). Người nào thường chính tâm tu tập 
các phép giác chi, xa ha tánh cố chấp, rời bỏ tâm nhiễm ái, diệt hết 
mọi phiền não để trở nên sáng suốt, thì sẽ giải thoát và chứng đắc Niết 
bàn ngay trong đời hiện tại (89).” Tuy nhiên, những lời Phật dạy 
thường là sẽ nói khó làm. Vâng! “Chớ làm các điều ác, nên làm những 
việc lành, giữ tâm ý trong sạch.” Đó là lời chư Phật dạy. Lời Phật dạy 
dễ đến độ đứa trẻ lên ba cũng nói được, nhưng khó đến độ cụ già 80 
cũng không thực hành nỗi. Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Phẩm 18, 
Đức Phật dạy: “Pháp của ta là niệm mà không còn chủ thể niệm và 
đối tượng niệm; làm mà không còn chủ thể làm và đối tượng làm; nói 
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mà không có chủ thể nói và đối tượng nói; tu mà không còn chủ thể tu 
và đối tượng tu. Người ngộ thì rất gần, kẻ mê thì rất xa. Dứt đường 
ngôn ngữ, không bị ràng buộc bất cứ cái gì. Sai đi một ly thì mất tức 
khắc.” 

Thứ Mười là Giảm Thiểu Ma Chướng qua Việc Chế Ngự Tham 
Lam-Sân Hận-Đố Ky: Để chế ngự những tư duy tham lam, sân hận và 
ganh ty và những tư duy khác mà con người phải chịu, chúng ta cần 
phải có nghị lực, siêng năng tỉnh tấn và tỉnh giác. Khi thoát khỏi những 
vướng bận của cuộc sống phố thị hoặc những lo toan vướng bận khác 
của cuộc đời, chúng ta không đến nỗi bị quyến rũ để đánh mất mình, 
nhưng khi hòa nhập vào nhịp sống xã hội, đó là lúc mà chúng ta cần 
phải tinh tấn để chặn đứng những sai sót, lầm lẫn của mình. Thiền định 
là sự trợ lực lớn lao giúp chúng ta điểm tĩnh khi đối diện với những tư 
duy xấu nầy. Người mê với bậc giác ngộ chỉ có hai điểm sai biệt: tịnh 
là chư Phật, nhiễm là chúng sanh. Chư Phật do thuận theo tịnh tâm nên 
giác ngộ, đủ thần thông trí huệ; chúng sanh bởi tùy nơi trần nhiễm nên 
mê hoặc, bị luân hồi sanh tử. Tu Tịnh Độ là đi sâu vào Niệm Phật Tam 
Muội để giác ngộ bản tâm, chứng lên quả vị Phật. Vậy trong niệm 
Phật, nếu thấy bất cứ một vọng niệm vọng động nào khác nổi lên, liền 
phải trừ ngay và trở về tịnh tâm. Đây là cách dùng tâm thiền định để 
đối trị. 

Thứ mười một là Giảm Thiểu Ma Chướng Bằng Cách Cố Gắng 
Thiểu Dục Trỉ Túc: Thiểu dục là có ít dục lạc; tri túc là biết đủ. Thiểu 
dục tri túc là ít ham muốn mà thường hay biết đủ. Tri túc là bằng lòng 
với những điều kiện sinh hoạt vật chất tạm đủ để sống mạnh khỏe tiến 
tu. Tri túc là một phương pháp hữu hiệu nhất để phá lưới tham dục, để 
đạt được sự thẳnh thơi của thân tâm và hoàn thành mục tiêu tối hậu 
của sự nghiệp tu tập. Thiểu dục là có ít dục lạc hay ít ham muốn. Ở 
đây “ham muốn” không chỉ gồm ham muốn tiền bạc và vật chất, mà 
còn mong ước địa vị và danh vọng. Ham muốn cũng chỉ về sự mong 
muốn được những người khác thương yêu và phục vụ. Trong đạo Phật, 
một người đã đạt đến mức độ tâm thức thâm sâu thì sẽ có rất ít các 
ham muốn mà có khi còn thờ ơ với chúng nữa là khác. Chúng ta cũng 
nên chú ý rằng một người như thế thờ ơ với những ham muốn thế tục, 
nhưng người ấy lại rất khao khát với chân lý, tức là người ấy có sự ham 
muốn lớn lao đối với chân lý, vì theo đạo Phật, thờ ơ với chân lý là 
biếng nhác trong đời sống. Thiểu dục cũng còn có nghĩa là thỏa mãn 
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với những thâu đạt vật chất ít ổi, tức là không cảm thấy buồn bực với 
số phận của mình và không lo lắng nhiều đến việc đời. Tuy nhiên, đây 
không có nghĩa là không quan tâm đến sự tự cải tiến của mình, mà là 
cố gắng tối đa với một thái độ không chán nản. Một người như thế 
chắc chắn sẽ được người chung quanh biết tới. Mà dù cho những người 
chung quanh có không biết tới đi nữa, thì người ấy cũng cảm thấy hoàn 
toàn hạnh phúc và theo quan điểm tâm linh thì người ấy đang sống như 
một vì vua vậy. Có hai thứ cần phải thiểu dục. Thứ nhất là thức ăn, thứ 
hai là sắc đẹp; một cái gọi là thực dục, một cái gọi là sắc dục. Hai thứ 
nầy giúp đở cho vô minh làm đủ thứ chuyện xấu, nên Đức Khổng Phu 
Tử có day: “Thực, sắc tánh dã.” Nghĩa là háo ăn, háo sắc đều là bản 
tánh của chúng sanh. Người tu Phật phải biết tại sao vô minh chẳng 
phá được? Tại sao phiền não cũng không đoạn được? Tại sao trí huệ 
chẳng hiển lộ? Chỉ do bởi mình không biết thiểu dục đó thôi. Phật tử 
chân thuần nên nhớ rằng ăn uống thì trợ giúp cho dục vọng, dục vọng 
lại làm tăng trưởng vô minh. Một khi đã có lòng tham ăn rồi thì sau đó 
sẽ là tham sắc. Con trai thì ham muốn nữ sắc, con gái thì ham muốn 
nam sắc, cứ thế mà quyến luyến không rời và không thể nào nhìn sự 
vật thấu suốt được. Ăn uống bao nhiêu thứ thành chất bổ dưỡng, hễ 
chất bổ dưỡng sung mãn thì sanh lòng ham mê sắc dục. Phật tử chân 
thuần nên luôn nhớ rằng đồ ăn càng ít ngon chừng nào càng tốt chừng 
ấy. Không nên coi quá trọng vấn để ăn uống. Ăn là để duy trì mạng 
sống mà tu tập, vì thế nên tiết độ trong ăn uống; không cần phải ăn đồ 
ăn ngon, mà cũng không ăn những đồ đã bị hư hoại, vì cả hai đều có 
hại cho sức khỏe của mình. Tri túc là biết đủ và thỏa mãn với những gì 
mình có ngay trong lúc nây. Tri túc là đặc điểm của hạnh phúc cá 
nhân. Phàm phu thường nghĩ rằng tri túc rất khó trau dôi và phát triển. 
Tuy nhiên, nếu chúng ta kiên trì dũng mãnh, và quyết tâm kiểm soát 
những tư tưởng bất thiện cũng như hậu quả gây ra do bởi không biết tri 
túc, thì chúng ta sẽ cảm thấy luôn hạnh phúc với những gì mình đang 
có. Đối với những người có trí tuệ, biết quyền biến, tháo vát, khéo an 
nhẫn với cảnh đời, biết suy cùng nghĩ cạn, thì trong cảnh ngộ nào cũng 
vẫn an nhiên bình thản. Với hoàn cảnh giàu sang thì biết đủ theo cảnh 
giàu sang, với cảnh nghèo hèn thì biết đủ theo nghèo hèn. Thật vậy, 
trong đời sống hằng ngày, chúng ta làm đủ cả mọi việc, suy tính đủ 
mọi phương cách, chước mầu, thậm chí đến việc không từ nan bất cứ 
thủ đoạn nào, miễn sao cho mình được lợi thì thôi, còn thì tốn hại cho 
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ai cũng không cần nghĩ đến. Thử hỏi chúng ta làm như vậy để chỉ? 
Chẳng qua là để có cuộc sống tốt đẹp hơn, ăn mặc, nhà cửa, cất chứa 
tiền bạc nhiều hơn. Nhưng suy nghĩ kỹ chúng ta sẽ thấy mặt trời mọc, 
đứng bóng, rồi lặn và biến mất về đêm; trăng đầy rồi khuyết, rồi mất 
hẳn ánh sáng; gò cao đổi thành vực thẳm, biển cả hóa nương dâu, vân 
vân. Cuộc đời xưa nay thịnh suy, đắc thất, vinh nhục, bổng trầm, còn 
mất, hợp tan, chỉ là lẽ thường chớ đâu có gì được tổn tại mãi, tất cả rồi 
cũng về với hư không. Thế nên người trí phải luôn biết tri túc với hoàn 
cảnh hiện tại. Đức Phật tán dương cuộc sống đơn giản, cuộc sống đơn 
giản dẫn đến việc mở mang tâm trí con người. Chính vì thế mà Đức 
Phật luôn thuyết giảng sự lợi ích cho các thầy Tỳ Kheo về tri túc trên 
những món như sau: Y áo mà các thầy nhận được, dù thô hay dù mịn; 
đồ cúng dường hay thực phẩm các thầy nhận được, dù ngon hay không 
ngon; nơi ở mà các thầy nhận được, dù đơn sơ hay sang trọng. Ai mà 
mãn ý với ba điều trên đây có thể giảm được lòng ham muốn và đồng 
thời in sâu vào tâm khẩm những thói quen của một cuộc sống đơn 
giản. Biết đủ và thỏa mãn với những øì mình có ngay trong lúc nây. Tri 
túc là đặc điểm của hạnh phúc cá nhân. Phàm phu thường nghĩ rằng tri 
túc rất khó trau đổi và phát triển. Tuy nhiên, nếu chúng ta kiên trì 
dũng mãnh, và quyết tâm kiểm soát những tư tưởng bất thiện cũng như 
hậu quả gây ra do bởi không biết tri túc, thì chúng ta sẽ cảm thấy luôn 
hạnh phúc với những gì mình đang có. Đối với những người có trí tuệ, 
biết quyền biến, tháo vát, khéo an nhẫn với cảnh đời, biết suy cùng 
nghĩ cạn, thì trong cảnh ngộ nào cũng vẫn an nhiên bình thẩn. Với 
hoàn cảnh giàu sang thì biết đủ theo cảnh giàu sang, với cảnh nghèo 
hèn thì biết đủ theo nghèo hèn. Thật vậy, trong đời sống hằng ngày, 
chúng ta làm đủ cả mọi việc, suy tính đủ mọi phương cách, chước mầu, 
thậm chí đến việc không từ nan bất cứ thủ đoạn nào, miễn sao cho 
mình được lợi thì thôi, còn thì tổn hại cho ai cũng không cần nghĩ đến. 
Thử hỏi chúng ta làm như vậy để chi? Chẳng qua là để có cuộc sống 
tốt đẹp hơn, ăn mặc, nhà cửa, cất chứa tiền bạc nhiều hơn. Nhưng suy 
nghĩ kỹ chúng ta sẽ thấy mặt trời mọc, đứng bóng, rồi lặn và biến mất 
về đêm; trăng đầy rồi khuyết, rồi mất hẳn ánh sáng; gò cao đổi thành 
vực thẳm, biển cả hóa nương dâu, vân vân. Cuộc đời xưa nay thịnh 
suy, đắc thất, vinh nhục, bổng trầm, còn mất, hợp tan, chỉ là lẽ thường 
chớ đâu có gì được tổn tại mãi, tất cả rồi cũng về với hư không. Thế 
nên người trí phải luôn biết tri túc với hoàn cảnh hiện tại. Đức Phật tán 
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dương cuộc sống đơn giản, cuộc sống đơn giản dẫn đến việc mở mang 
tâm trí con người. Chính vì thế mà Đức Phật luôn thuyết giẳng sự lợi 
ích cho các thầy Tỳ Kheo về tri túc trên những món như sau: Y áo mà 
các thây nhận được, dù thô hay dù mịn; đổ cúng dường hay thực phẩm 
các thầy nhận được, dù ngon hay không ngon; nơi ở mà các thầy nhận 
được, dù đơn sơ hay sang trọng. Ai mà mãn ý với ba điều trên đây có 
thể giảm được lòng ham muốn và đồng thời in sâu vào tâm khẩm 
những thói quen của một cuộc sống đơn giản. Phật tử chân thuần nên 
luôn nhớ rằng đối với đạo Phật, dục lạc ngũ trần thật là phù du và hư 
ảo, chợt đến rồi chợt đi. Phải chăng đó là hạnh phúc thật sự khi mình 
cứ mãi săn đuổi một cái gì mong manh, mau tàn và luôn thay đổi? Hãy 
nhìn xem biết bao nhiêu điều phiển toái khó khăn mà chúng ta gặp 
phải khi chúng ta cứ mãi đi tìm những cảm giác mà chúng ta cho là 
hạnh phúc. Nhiều người vì quá ham muốn hưởng thụ lạc thú nên họ đã 
có những hành vi phạm pháp, gây ra những tội ác tây trời khiến cho 
người khác phải khổ đau phiển não. Họ chỉ nghĩ đến lạc thú tạm bợ 
của giác quan mà quên đi sự khổ đau của người khác. Họ không hiểu 
được hậu quả tai hại, những kết quả thảm khốc họ phải gặt lấy sau nầy 
do những tội lỗi mà họ đã gây ra. Ngay cả hạng phàm phu tục tử vẫn 
có thể biết được những phút giây hạnh phúc ngắn ngủi và những khổ 
đau mà họ phải gánh lấy là không cân xứng, không đáng để họ đeo 
đuổi theo dục lạc trần thế. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng đau 
khổ đi liền theo ham muốn. Mọi vấn để trên thế gian có gốc rễ từ 
những ham muốn dục lạc ngũ trần. Vì con người muốn tiếp tục hưởng 
thụ dục lạc ngũ trần mà có những bất hòa trong gia đình. Cũng vì nhu 
cầu hưởng thụ dục lạc mà bạn bè hàng xóm đôi khi không thể cư xử 
tốt đẹp với nhau. Cũng vì dục lạc ngũ trần mà người nầy chống lại 
người kia, nước nầy chống lại nước kia. Cũng chính vì dục lạc ngũ trần 
mà biết bao nhiêu điều khổ đau, phiển não, và mọi thứ phiên toái đã 
xãy ra trên khắp thế giới. Cũng chính do dục lạc ngũ trần mà con 
người trở nên dã man, độc ác, tàn bạo và mất hẳn nhân tánh. 

Thứ mười hai là Giảm Thiểu Ma Chướng Bằng Cách Cố Gắng 
Hàng Phục Phiền Não: Phiền não là những lo âu thế gian, dẫn đến 
luân hồi sanh tử, là những trở ngại như ham muốn, thù ghét, cao ngạo, 
nghi ngờ, tà kiến, vân vân, dẫn đến những hậu quả khổ đau trong 
tương lai tái sanh, vì chúng là những sứ giả bị nghiệp lực sai khiến. 
Phiển não còn có nghĩa là “những yếu tố làm ô nhiễm tâm,” khiến cho 
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chúng sanh làm những việc vô đạo đức, tạo nên nghiệp quả. Phiển não 
chỉ tất cả những nhơ bẩn làm rối loạn tinh thần, cơ sở của bất thiện, 
cũng như gắn liễn con người vào chu kỳ sanh tử. Người ta còn gọi 
chúng là khát vọng của Ma vương. Muốn giác ngộ trước tiên con người 
phải cố gắng thanh lọc tất cả những nhơ bẩn nầy bằng cách thường 
xuyên tu tập thiển định. Nhơ bẩn có nhiều thứ khác nhau. Người tu tập 
tỉnh thức hàng phục phiển não bằng bốn cách: Hàng phục phiển não 
bằng tâm, bằng cách đi sâu vào thiển quán hay niệm Phật. Hàng phục 
phiền não bằng quán chiếu nguyên lý của vạn hữu. Khi vọng tâm khởi 
lên mà tâm không thể điều phục được bằng thiền quán hay niệm Phật 
thì chúng ta nên tiến tới bước kế tiếp bằng cách quán sát nguyên lý 
của vạn hữu. Khi nào phiền não của những ham muốn phát triển thì 
chúng ta nên quán pháp bất tịnh, khổ, không và vô ngã. Khi nào sân 
hận khởi lên thì chúng ta nên quán từ bị, vị tha và tánh không của vạn 
pháp. Hàng phục phiền não bằng cách quán sát hiện tượng. Khi thiển 
quán, niệm Phật và quán sát không có hiệu quả cho một số người nặng 
nghiệp, hành giả có thể dùng phương cách rời bỏ hiện tượng, nghĩa là 
rời bỏ hiện trường. Khi chúng ta biết rằng cơn giận hay cơn gây gỗ sắp 
sửa bùng nổ thì chúng ta nên rời hiện trường và từ từ nhấp nước lạnh 
vào miệng (uống thật chậm) để làm dịu chính mình. Hàng phục phiển 
não bằng cách sám hối nghiệp chướng qua tụng kinh niệm chú. 

Thứ mười ba là Giảm Thiểu Ma Chướng Bằng Cách Cố Gắng Tu 
Tập Thập Thiện Nghiệp và Thiên Đạo: Theo Phật Giáo Đại Thừa, có 
mười nghiệp thiện. Thứ nhất là không sát sanh mà phóng sanh là tốt; 
thứ nhì là không trộm cướp mà bố thí là tốt; thứ ba là không tà hạnh 
mà đạo hạnh là tốt; thứ tư là không nói lời dối trá, mà nói lời đúng đắn 
là tốt; thứ năm là không nói lời thêu dệt, mà nói lời đúng đắn là tốt; 
thứ sáu là không nói lời độc ác, mà nói lời ái ngữ là tốt; thứ bẩy là 
không nói lời vô ích, mà nói lời hữu ích là tốt; thứ tám là không tham 
lam ganh ghét người là tốt; thứ chín là không sân hận, mà ôn nhu là 
tốt; thứ mười là không mê muội tà kiến, mà hiểu theo chánh kiến là 
tốt. Theo Kinh Duy Ma Cật, chương mười, phẩm Phật Hương Tích, cư 
sĩ Duy Ma Cật đã nói với các Bồ Tát nước Chúng Hương rằng: “Bồ Tát 
ở cõi này đối với chúng sanh, lòng đại bi bền chắc thật đúng như lời 
các ngài đã ngợi khen. Mà Bồ Tát ở cõi nầy lợi ích cho chúng sanh 
trong một đời còn hơn trăm ngàn kiếp tu hành ở cõi nước khác. Vì sao? 
Vì cõi Ta Bà nầy có mười điều lành mà các Tịnh Độ khác không có.” 
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Thế nào là mười? Đó là dùng bố thí để nhiếp độ kẻ nghèo nàn; dùng 
tịnh giới để nhiếp độ người phá giới; dùng nhẫn nhục để nhiếp độ kẻ 
giận dữ; dùng tinh tấn để nhiếp độ kẻ giải đãi; dùng thiền định để 
nhiếp độ kẻ loạn ý; dùng trí tuệ để nhiếp độ kẻ ngu si; nói pháp trừ 
nạn để độ kẻ bị tám nạn; dùng pháp đại thừa để độ kẻ ưa pháp tiểu 
thừa; dùng các pháp lành để cứu tế người không đức; và thường dùng 
tứ nhiếp để thành tựu chúng sanh. Theo Phật Giáo Nguyên Thủy, có 
mười nghiệp lành tạo quả trổ sanh trong Dục Giới được đề cập trong 
Đức Phật Và Phật Pháp của Hòa Thượng Narada. Bố thí hay đức 
khoan dung quảng đại hay tâm bố thí tạo quả nhiều của cải; trì giới 
đem lại sự tái sanh trong dòng dõi quý phái và trạng thái an vui; tham 
thiển dẫn đến sự tái sanh trong cõi sắc giới và vô sắc giới, và đưa hành 
giả đến chỗ giác ngộ và giải thoát; lễ bái hay biết trọng người đáng 
kính trọng là nhân tạo quả được thân bằng quyến thuộc quý phái 
thượng lưu; phục vụ tạo quả được nhiều người theo hầu; hổi hướng 
phước báu sẽ được đời sống sung túc và phong phú; hoan hỷ với phước 
báu của người khác đem lại trạng thái an vui, bất luận trong cảnh giới 
nào; tán dương hành động của kể khác cũng đem lại kết quả được 
người khác tán dương lại; nghe pháp đem lại trí tuệ; hoằng pháp cũng 
đem lại trí tuệ; quy y Tam Bảo sớm đẹp tan dục vọng phiền não; củng 
cố chánh kiến của mình; tỉnh thức đem lại hạnh phúc dưới nhiều hình 
thức. 

Thứ mười bốn là Giảm Thiểu Ma Chướng Bằng Cách Cố Gắng 
Cho Những Đóa Hoa Vô Ưu Luôn Nở Trong Ta: Cơ hội làm người 
của chúng ta trong đời sống quý báu của kiếp người nầy không bền 
lâu. Không sớm thì muộn, cái chết rồi cũng sẽ đến với tất cả mọi 
người. Bản chất thật sự của kiếp sống là vô thường, và cái chết không 
miễn trừ một ai cả. Chúng ta đã mang không biết bao nhiêu là thân 
xác mỗi khi chúng ta được sanh ra. Theo qui luật tự nhiên, chết là việc 
phải xảy đến và không ai có thể tránh khỏi. Như vậy cách tốt nhất là 
chúng ta không nên lảng tránh nó; mà ngược lại hãy chiêm nghiệm về 
nó một cách nghiêm túc. Theo quan điểm Phật giáo, chết không phải 
là sự chấm dứt mà là một lối dẫn đến sự tái sanh khác. Tâm thức chỉ di 
chuyển từ đời này sang đời khác. Điểm bắt đầu của một tiến trình như 
thế thật không thể nào truy cứu được. Tuy nhiên, sự hiện hữu của 
chúng ta trong vòng luân hồi sanh tử thì không vô hạn một cách tự 
nhiên. Cũng theo quan điểm Phật giáo, con người có thể thực hiện để 
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chấm dứt nó. Một hạt giống không có sự bắt đầu nhưng bản chất của 
nó không phải là vô hạn. Nếu chúng ta đốt hạt giống ấy là chúng ta có 
thể hủy diệt khả năng mọc lên của nó. Đó là sự chấm dứt. Cách duy 
nhất để làm được việc này là hãy để cho những đóa hoa Vô Ưu luôn 
nở trong lòng chúng ta. Vì sao? Vì một khi hoa Vô Ưu nở được trong 
lòng ta, chúng ta sẽ không còn tiếp tục gieo thêm bất cứ hạt giống nào 
cho kiếp luân hồi nầy nữa. Do tâm vọng tưởng, ngay cả trong cuộc 
sống hiện tại, chúng ta liên tục hoạt động với những hành động bất 
thiện. Chúng ta không có tự do để tránh những cảm xúc tiêu cực. 
Chúng ta bị nô lệ bởi chúng. Chúng ta là tên tù của chính chúng ta. Thí 
dụ như khi giận dữ khởi lên trong chúng ta, chúng ta trở thành hoàn 
toàn chịu sự kiểm soát của cảm xúc tiêu cực này. Nó làm chúng ta suy 
nghĩ và hành xử những điều mà chúng ta không muốn làm. Nếu chúng 
ta chịu lùi lại một bước và thử nhìn vào gương khi chúng ta giận dữ, thì 
chúng ta sẽ thấy sự giận dữ đã làm gì đến chúng ta. Lúc đó chúng ta sẽ 
thấy quyền lực của sự giận dữ nó phá hủy chúng ta và những người 
chung quanh. Chúng ta có thể tự hỏi không biết chúng ta có thể chuộc 
lỗi một hành vi bất thiện như là một trong năm trọng nghiệp hay 
không. Theo Trung Quán Luận, bất cứ hành vi bất thiện nào đều có 
thể được chuộc lỗi. Đây là tính chất của những điều bất thiện. Nếu 
chúng ta không quên lãng chúng, và chúng chưa được chín mùi, là 
chúng ta có thể thanh tịnh hóa chúng. Những hành vi không đạo đức thì 
bản chất là bất thiện nhưng chúng có một đặc tính là có thể được thanh 
tịnh hóa. Có người tin rằng họ có thể tránh khỏi những hậu quả của 
hành động tiêu cực đã phạm. Họ là những người không tin vào luật 
nhân quả. Chúng ta miễn bàn đến họ. Phật tử thuần thành nên luôn 
nhớ rằng theo luật nhân quả, hậu quả của bất cứ hành động nào, dù 
thiện hay bất thiện, phải được đối diện bởi chính người đó. Nói cách 
khác, mọi người phải chịu trách nhiệm cho những hành động của chính 
mình. Và một lần nữa, cách duy nhất để làm được việc này là hãy để 
cho những đóa hoa Vô Ưu luôn nở trong lòng chúng ta. Vì sao? Vì một 
khi hoa Vô Ưu nở được trong lòng ta, chúng ta sẽ có khả năng thanh 
tịnh hóa những hành vi bất thiện và không đạo đức trong quá khứ; 
đồng thời tránh được những hành vi tương tự nầy trong hiện tại và 
tương lai. Tuy nhiên, những đóa hoa Vô Ưu chỉ nở khi chúng ta thiểu 
dục, nghĩa là có ít dục lạc hay ít ham muốn. Ở đây “ham muốn” không 
chỉ gồm ham muốn tiển bạc và vật chất, mà còn mong ước địa vị và 
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danh vọng. Ham muốn cũng chỉ về sự mong muốn được những người 
khác thương yêu và phục vụ. Trong đạo Phật, một người đã đạt đến 
mức độ tâm thức thâm sâu thì sẽ có rất ít các ham muốn mà có khi còn 
thờ ơ với chúng nữa là khác. Chúng ta cũng nên chú ý rằng một người 
như thế thờ ơ với những ham muốn thế tục, nhưng người ấy lại rất khao 
khát với chân lý, tức là người ấy có sự ham muốn lớn lao đối với chân 
lý, vì theo đạo Phật, thờ ơ với chân lý là biếng nhác trong đời sống. 
Thiểu dục cũng còn có nghĩa là thỏa mãn với những thâu đạt vật chất 
ít ổi, tức là không cảm thấy buồn bực với số phận của mình và không 
lo lắng nhiều đến việc đời. Đây không có nghĩa là không quan tâm đến 
sự tự cải tiến của mình, mà là cố gắng tối đa với một thái độ không 
chán nản. Một người như thế chắc chắn sẽ được người chung quanh 
biết tới. Mà dù cho những người chung quanh có không biết tới đi nữa, 
thì người ấy cũng cảm thấy hoàn toàn hạnh phúc và theo quan điểm 
tâm linh thì người ấy đang sống như một vì vua vậy. Có hai thứ cần 
phải thiểu dục. Thứ nhất là thức ăn, thứ hai là sắc đẹp; một cái gọi là 
thực dục, một cái gọi là sắc dục. Hai thứ nầy giúp đở cho vô minh làm 
đủ thứ chuyện xấu, nên Đức Khổng Phu Tử có day: “Thực, sắc tánh 
dã.” Nghĩa là háo ăn, háo sắc đều là bản tánh của chúng sanh. Người 
tu Phật phải biết tại sao vô minh chẳng phá được? Tại sao phiển não 
cũng không đoạn được? Tại sao trí huệ chẳng hiển lộ? Chỉ do bởi mình 
không biết thiểu dục đó thôi. Phật tử chân thuần nên nhớ rằng ăn uống 
thì trợ giúp cho dục vọng, dục vọng lại làm tăng trưởng vô minh. Một 
khi đã có lòng tham ăn rồi thì sau đó sẽ là tham sắc. Con trai thì ham 
muốn nữ sắc, con gái thì ham muốn nam sắc, cứ thế mà quyến luyến 
không rời và không thể nào nhìn sự vật thấu suốt được. Ăn uống bao 
nhiêu thứ thành chất bổ dưỡng, hễ chất bổ dưỡng sung mãn thì sanh 
lòng ham mê sắc dục. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng đồ ăn 
càng ít ngon chừng nào càng tốt chừng ấy. Không nên coi quá trọng 
vấn đề ăn uống. Ăn là để duy trì mạng sống mà tu tập, vì thế nên tiết 
độ trong ăn uống; không cần phải ăn đồ ăn ngon, mà cũng không ăn 
những đồ đã bị hư hoại, vì cả hai đều có hại cho sức khỏe của mình. 
Cuối cùng, những đóa hoa Vô Ưu chỉ nở khi chúng ta sáng suốt hiểu 
biết tường tận sự vật đúng như thật sự sự vật là như vậy, là thấu triệt 
thực tướng của sự vật, tức là thấy rõ bản chất vô thường, khổ, vô ngã 
của ngũ uẩn ngay trong chính mình. Không phải tự mình hiểu biết mình 
một cách dễ dàng vì những khái niệm sai lầm, những ảo tưởng vô căn 
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cứ, những thành kiến và ảo giác. Thật là khó mà thấy được con người 
thật của chúng ta. Đức Phật dạy rằng muốn có thể làm đuợc một người 
hiểu biết theo Phật giáo, chúng ta phải trước hết thấy và hiểu sự vô 
thường nơi ngũ uẩn. Đức Phật ví sắc như một khối bọt, thọ như bong 
bóng nước, tưởng như ảo cảnh, hành lều bều như lục bình trôi, và thức 
như ảo tưởng. Đức Phật dạy: “Bất luận hình thể vật chất nào trong quá 
khứ, vị lai và hiện tại, ở trong hay ở ngoài, thô thiển hay vi tế, thấp hay 
cao, xa hay gần... đều trống rỗng, không có thực chất, không có bản 
thể. Cùng thế ấy, các uẩn còn lại: thọ, tưởng, hành, thức...lại cũng như 
vậy. Như vậy ngũ uẩn là vô thường, mà hễ cái gì vô thường thì cái đó 
là khổ, bất toại và vô ngã. Ai hiểu được như vậy là hiểu được chính 
mình.” Đối với người Phật tử, sự nở rộ của những đóa hoa Vô Ưu nở rộ 
cũng có nghĩa là sự phát sáng của trí tuệ. Trong đạo Phật, trí tuệ là 
quan trọng tối thượng, vì sự thanh tịnh có được là nhờ trí tuệ, do trí tuệ, 
và trí tuệ là chìa khóa dẫn đến giác ngộ và giải thoát cuối cùng. Nhưng 
Đức Phật không bao giờ tán thán tri thức suông. Theo Ngài, trí phải 
luôn đi đôi với thanh tịnh nơi tâm, với sự hoàn hảo về giới: Minh Hạnh 
Túc. Trí tuệ phát sáng từ những đóa hoa Vô Ưu là loại trí tuệ đạt được 
do sự hiểu biết và phát triển các phẩm chất của tâm, là trí tuệ siêu 
việt, hay trí tuệ do tu tập mà thành. Đó là trí tuệ của từ, bi, hỷ, xả, vị 
tha, của sự thông hiểu về luật nhân quả, của sự mong mi giải thoát, 
và của sự tầm cầu giác ngộ và giải thoát cho tha nhân. Đó là trí tuệ 
giải thoát chứ không phải là sự lý luận hay suy luận suông. Tuy nhiên, 
người Phật tử thuần thành không bao giờ yêu mến trí tuệ, không đi tìm 
trí tuệ, cũng không sùng bái trí tuệ. Mặc dù những điều này có ý nghĩa 
của nó và liên quan đến sự sống còn của nhân loại, người Phật tử 
thuần thành chỉ dùng trí tuệ để áp dụng thực tiễn những lời dạy của 
Đức Phật nhằm dẫn người theo đi đến sự xả ly, giác ngộ, và giải thoát 
cuối cùng. Mong sao cho những đóa hoa Vô Ưu nở rộ khắp cùng năm 
châu bốn bể, để một ngày nào đó, pháp giới chúng sanh đồng thành 
Phật Đạo! 


Reducing Dermnonic Q@bstrucfions 


In order to achieve the ends of peace, mindfulness, hapiness, and 
eventual emancipation. practitioners should always try to reduce 
demonic obstructions. There are many methods of reducing demonic 
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obstructions, below methods are the ones that practitioners should 
place on the top ranks. Firsí, Reducing Demonic Ó@bstructions with 
Sense Restraint im Daily Acfirfies: Buddhist practitiloners should 
always contemplate on the six faculties are the main reasons that cause 
human beings to fall into hells, to be reborn in the realm of the hungry 
ghosts, or animals, asuras, devas, or human beInøs, etc. It 1s agreeable 
that the six faculties that help us maintain our daily activities, but they 
are also the main factors that bring sufferings and afflictions to our 
body and mind. They are the main agents that cause us to creafe 
unwholesome karma, and eventually we wIll fall into evil ways 
because of them. Do not think that the eyes are that great, Just because 
they help us see things. It is exactly because of their help that we give 
rise to all kinds of sufferings and afflictions. For Instance, when we see 
an attractive person of the opposite sex, we become greedy for sex. lf 
we do not get what we want, we wIll be afflicted; and If we get what 
we want, we wIill also be afflicted. The other faculties, ear, nose, 
tongue, body and mind are the same way. They make one gIve rise tO 
many sufferings and afflictions. Therefore, the Buddha advised his 
disciples thus: “You should cultivate until you are unaware of heaven 
above, people in between, and earth below.” If we cultivate until the 
time heaven, earth, people, east, west, south, north, etc., can no longer 
Impact our six faculties, then at that point we are liberated from all 
hindrances. The six sense-organs can be entrances to the hells; at the 
same time, they can be some of the most Important entrances to the 
great enlightenment; for with them, we create karmas and sins, but also 
with them, we can practise the right way. According to the Sangiti Sutta 
1n the Long Discourses of the Buddha, there are five roots or faculties 
(indriyani): Eye 1s one of the six senses on which one relies or from 
which knowledge 1s received. Ear Is one of the sIx unions of the six 
sense organs with the six obJects of the senses, the ears Is In union with 
sound heard. Nose 1s In union with the smell smelt, this 1s one of the six 
unions of the six sense organs with the six obJects of the senses. 
Tongue 1s In union with the taste tasted, this 1s one of the six unions of 
the six sense organs with the six obJects of the senses. Body 1s In union 
with the thing touched, this 1s one of the six unions of the six sense 
organs with the six obJects of the senses. And the mind 1s in union with 
the dharma thought about. The Buddha said: “Karma that you have 
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made for yourself can only disappear If you want 1t to. No one can 
make you want 1t to disappear. [ have many kinds of medicine, but I 
can't take If for you.” 'Therefore, we should be mindful of it throughout 
the day. But do not overdo 1t. Walk, eat, and act naturally, and then 
develop natural mindfulness of what 1s going on within ourselves. To 
Íorce our meditation or force ourselves Into awkward patferns Is 
another form of craving. Patlence and endurance are necessary. lf we 
act naturally and are mindful, wisdom will come naturally. It 1s obvIous 
that during meditation, the six organs are closed and purified In order to 
develop therr unlimited power and Interchange (in the case of Buddha). 
Thịs full development enables the eye to see everything In a great 
chiliocosm from 1s hipghest heaven down to 1fs lowest hells and all the 
beings past, present, and future with all the karma of each. In the sIx 
Sense-organs, thought, the mind-sense, the sixth of the senses, the 
perception of thinking or faculty of thinking or the thinking mìnd. 
According to Most Venerable PIiyadassi in “The Buddha's Anclent 
Path,” faculty of mind recognizes mental objects, we know, 1s not 
something tangible and perceptible like the other five faculties, which 
recognizes the external world. The eye cognizes the world of colors 
(vanna) or visible obJects, the ear audible sounds, and so forth. The 
mind, however, cognizes the world of ideas and thoughts. Faculty of 
mind literally means “chief” or “lord”. Forms can only be seen by the 
faculty of the eye and not by the ear, hearing by the faculty of the ear, 
and so on. When 1t comes to the world of thoughts and ideas the faculty 
of the mind lord over the mental realm. The eye can not think thoughts, 
and collect 1deas, but 1t 1s Instrumental in seeing visible forms, the 
world of colors. Buddhist Practitioners's sense restraint Is prOper 
practice. We should be mindful of 1t throughout the day. But do not 
overdo 1t. Walk, eat, and act naturally, and then develop natural 
mindfulness of what 1s going on within ourselves. To fÍorce our 
meditation or force ourselves Into awkward paftferns 1s another form of 
craving. Patience and endurance are necessary. lf we act naturally and 
are mindful, wisdom will come naturally. Besides, practicing 
meditation can lead to pure and obJective observation and 1s intended 
fo prevent emotions such as Joy, sadness, love, Jealousy, sympathy, 
antipathy, desire, hatred, and so on. Buddhist Practitloners always 
consider the six senses are objects of meditation practices. According 
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to Bikkhu Piyananda in The Gems of Buddhism Wisdom, you must 
always be aware of the sense organs such as eye, ear, nose, tongue and 
body and the contact they are having with the outside world. You must 
be aware of the feelings that are arising as a result of this contact. Eye 
1S now 1n contact with forms (rupa). Ear 1s now 1n contact with sound. 
Nose 1s now In conatct with smell. Tongue 1s now In contact with taste. 
Body 1s now In confact with touching. Mind 1s now in contact with all 
things (dharma). According to the Samannaphala Sutta In the Long 
Discourses of the Buddha, the Buddha taught about “a guardian of the 
sense-door.” How does a monk become a guardian of the sense-door? 
Here a monk, on seeing a visible obJect with the eye, does not grasp at 
1fs majJor sIgns or secondary characteristics. Because greed and sorrow, 
evil unskilled states, would overwhelm him 1ƒ he dwelt leaving thĩs 
eye-faculty unguarded, so he practises guading 1t, he protects the eye- 
faculty, develops restraint of the eye-faculty. On hearing a sound with 
the ear...; on smelling an odour with the nose...; on tasting a flavour 
with the tongue...; on feeling an obJect with the body...; on thinking a 
thought with the mind, he does not ørasp at 1fs maJor signs or secondary 
characteristics, he develops restrain of the mind-faculty. He 
experiences within himself the blameless bliss that comes from 
maintaining this Ariyan guarding of the faculties. 

Second, Reducing Demonic Obstructions with Balancing Lust: 
Only If we have no desire for ourselves; Iƒ we are working and earning 
money In order to help other people; If we make cultivation our 
business and our business 1s cultivation only, then how clear and happy 
our life wIll be! However, most people dont understand this. They are 
only interested in making a lot of money or becoming successful In 
worldly business. Remember, this 1s only a small “I'. Devout Buddhists 
should make a lot of money to help all people, then even we creafe our 
worldly business, 1t 1s a good business. It 1s a selfish desire for more 
than we need or deserve, such as food, house, car, wealth, honors, etc. 
Eyes are longing for viewing beautiful forms without any satisfaction, 
ears are longing for melodious sounds, nose 1s longing for Íragrance, 
tongue 1s longing for delicate tastes, body 1s longing for soothing 
touches, and mind 1s longing for various emotions of love and hate 
†rom self and others. Human beings” greediness 1s like a barrel without 
bottom. It 1s Just as the great ocean obtaining continuously the water 
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Írom hundreds and thousands of large and smaill rivers and lakes 
everyday. In this Dharma Ending Age, sentlent beings, especially 
human beings use every method to manipulate and harm one another. 
Senfilent beings" lives, especially, those of human beIngs” are already 
filled with pain and sufferings, now there are even more pain and 
sufferings. Through tricks, expedients, and manipulatlons we try to 
reach our goal Irrespective of whatever happens to others. Greed 1s a 
powerful mental force that drives people to fight, kill, cheat, lie and 
perform varilous forms of unwholesome deeds. The desires are 
boundless, but our ability to realize them 1s not, and unfulfiled desires 
always create suffering. When desires are only partially fulfilled, we 
have a tendency to continue fo pursue until a complete fulfillment 1s 
achieved. Thus, we create even more suffering for us and for others. 
We can only realize the true happiness and a peaceful state of mind 
when our desires are few. This Is one of the great steps towards the 
shore of liberation. The Buddha taught: “Greed and desire are the 
cause of all unhappiness or suffering. Everything sooner or later must 
change, so do not become attached to anything. Instead devote yourself 
to clearing your mind and finding the truth, lasting happiness.” 
Knowing how to feel satisfied with few possessions help us destroy 
greed and desire. This means being content with material conditions 
that allow us to be healthy and strong enough to cultivate. This 1s an 
effective way to cut through the net of passions and desires, atfain a 
peaceful state of mind and have more time to help others. Cultivation 
helps us balance “Lust by contemplaton of loathsomeness. 
Attachment to bodily form 1s one extreme, and one should keep the 
Oopposite In mind. Examine the body as a corpse and see the process of 
decay, or think of the parts of the body, such as lungs, spleen, fat, 
feces, and so forth. Remembering these and visualizing the loathsome 
aspects of the body will free us from lust. Furthermore, through Zen, 
we can see the string of craving and attachment confines us to 
samsara”s prison. In other words, craving and attachment are not only 
roofs that prevent us from being sufficlently moved to renounce 
samsara, but they are also two of the main things that bind us to 
samsara. In order to overcome craving and attachment, we should 
contemplate on the Iimpurity of the body. When we are attached to 
someone, for example, consider how that person 1s Just a sack full of 
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six kinds of filthy substances. Then our attachment and craving will 
diminish. 

Third, Reducing Demomic Obstrucfions with Balancing Anger: 
Anger Is an emotional response to something that 1s Inappropriate or 
unJust. If one does not obtain what one 1s greedy can lead to anger. 
Anger Is an emotion Involved in self-protection. However, according to 
Buddhist doctrines, anger manifests Ifself In a very crude manmner, 
destroying the practitioner 1n a most effective way. The Buddha makes 
1t very clear that with a heart filled with hatred and animosify, a man 
cannot understand and speak well. A man who nurtures displeasure and 
animosity cannot appease his hatred. Only with a mind delighted in 
harmlessness and with loving kindness towards all creatures In him 
hatred cannot be found. Thus, according to the Buddhaˆs teachings in 
the Dharmapada Sutra, to subdue anger and resentment, we must 
develop a compassionate mind by meditating on loving kindness, pIty 
and compassion. According to Buddhism, the basis of anger 1s usually 
Ífear for when we get angry we feel we are not afrald any more, 
however, this 1s only a blind power. The energy of anger, 1Ý It's not so 
destructive, It may not be of any constructive. In fact, extreme anger 
could eventually lead us even to taking our own life. Thus the Buddha 
taught: “When you are angry at someone, let step back and try to think 
about some of the positive qualitles of that person. To be able to do 
this, your anger would be reduced by 1ts own.” Anger Is a fire that 
burns In all human beings, causing a feeling of displeasure or hostIlity 
toward others. Angry people speak and act coarsely or pItIless, creating 
all kinds of sufferings. Of the three great poisons of Greed, Hatred and 
lgnorance, each has 1fs own unique evil characteristic. However, of 
these poIsons, hatred Is unimaginably destructive and 1s the most 
powerful enemy of oneˆs cultivated path and wholesome conducts. The 
reason 1s that once hatred arises from within the mind, thousands of 
karmic obstructions will follow to appear immediately, Iimpeding the 
practitioner from making progress on the cultivated path and learning 
of the philosophy of Buddhism. Therefore, the ancient virtuous beings 
taught: “One vindictive thought just barely surfaced, ten thousands 
doors of obstructions are all open.” Supposing while you were 
practicing meditation, and your mind suddenly drifted to a person who 
has often Insulted and mistreated you with bitter words. Because of 
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these thoughts, you begin to feel sad, angry, and unable to mainfain 
peace of mind; thus, even though your body 1s sifting there quietly, 
your mind 1s filled with afflictions and hatred. Some may go so far as 
leaving their seat, stopping meditation, abandoning whatever they are 
doinng, and getting completely caught up 1m ther afflictions. 
Furthermore, there are those who get so angry and so depressed to the 
poInt where they can”t eat and sleep; for theIr satisfaction, sometimes 
they wish their wicked friend to die right before their eyes. Through 
these, we know that hatred 1s capable of trampling the heart and mind, 
destroying people”s cultivated path, and preventing everyone from 
practicing wholesome deeds. Thus the Buddha taught the way to tame 
hatred in the Lotus Sutra as follows: “Use great compassion as a home, 
use peace and tolerance as the armor, use all the Dharma of Emptiness 
as the sitting throne.” We should think that when we have hatred and 
afflictions, the first thing that we should be aware of is we are bringing 
miserles on ourselves. The fire of hatred and afflictions internally 
burns at our soul, and externally Iinfluences our bodies, standing and 
sitting restlessÌy, cryIng, moaning, screaming, etc. In this way, not only 
are we unable to change and tame the enemy, but also unable to gaIn 
any peace and happiness for ourselves. Cultivation also helps us 
balance “Anger” by contemplation of loving-kindness. When angry 
states of mind arise strongly, balance them by developing feelings of 
loving-kindness. If someone does something bad or gets angry, do not 
øet angry ourselves. lf we do, we are being more ignorant than they. 
Be wise. Keep compassion in mind, for that person 1s suffering. FIll our 
mind with loving-kindness as 1f he was a dear brother. Concentrate on 
the feeling of loving-kindness as a meditation subJect. Spread 1t to all 
beings In the world. Only through loving-kindness 1s hatred overcome. 
Fourth, Reducing Demomic ObstrucHions with Repenfance on the 
Three Karmas: From I1nfinite eons, because we have been drowning 
deeply in the concept of “Self,” ignorance has ruled and governed us. 
Thus, our body, speech, and mind have created Infimte karmas and 
even great transgressions, such as being ungrateful and disloyal to our 
fathers, mothers, the Triple Jewels, etc, were not spared. Now that we 
are awakened, If Is necessary to feel ashamed and be remorseful by 
using the same three karmas of body, speech, and mind to repent 
sincerely. Matitreya Bodhisattva, even as a “One-Bith Maha- 


440 


Bodhisattva,” six times daily he still performs the repentance ceremony 
prayinng to eliminate binding Ignorance quickly. As a Maha- 
Bodhisattva, his “binding Ignorance” 1s Infinitesimal, yet He stil 
repenfs to eliminate them. Sincere Buddhists should develop vow to 
feel ashamed and be remorseful by using the same three karmas of 
body, speech, and mind to repent sincerely, to make the Triple Jewels 
ølorious, help and rescue senftient beIngs, in order to compensate and 
afone for past transgressions and repay the four-gratefuls including the 
Triple Jewels, parents, teachers of both life and religion, and all 
sentient beings. The firsf repentance is the repemtance oƒ the body 
karma: Body karma openly confess all transgressions, vow not to kill or 
prohibiting taking of life, not to steal or prohibiting stealing, not to 
commit adultery or prohibiting commiting adultery, and pray for them 
to disappear, and then use that body to practice wholesome actions, 
such as alms g1vings, offerings, etc. The Buddha taught: “The body 1s 
the origin of all sufferings, 1s the root of all tortures, punishments and 
karmIc retributions In the three domains.” Because of ignorance and 
stupidity, sentlent beings are only concerned with our bodies and have 
not the sliphtest care of other people”s bodies. We are only aware of 
our own sufferings, but completely oblivious of others” pains and 
sufferings. We only know of our hopes for peace and happiness but 
unaware that others, too, have hope for peace and happiness. 
Moreover, because of ignorance and stupidity, we ø1ve rise to the mind 
of self and other, which gives rise to the perception of friends and 
strangers. Gradually over time, this perceptlon sometimes develops 
into feuds and hatred among people, who become enemies for 
countless aeons (life after life, one reincarnation after reIncarnation). 
There are three kinds of body karma: killing, stealing, and sexual 
misconducts. To repent the body karma, we should bow and prostrate 
our body to the Triple Jewels, and realize that our body 1s inherently 
Iimpermanent, filled with sicknesses, constantly changing, and 
transforming. Thus, In the end, we cannot control and command 1t. We 
should never be so obssessed and overly concerned with our body and 
let it causes so many evil deeds. The second repenfance is the 
repentance oƒ the speech karma: Speech karma openly confess all 
transgressions, vow not to lie, not to exaggerate, not to abuse (curse), 
not to have ambiguous talk, not to Insult, not to exaggerate, not to 
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speak with a double-tongue, and pray for them to disappear, and then 
use that speech to practice Buddha Recitation, chant sutras, speak 
wholesomely, etc. The Buddha taught: ““[he mouth is the gate and door 
to all hateful retaliations.” The karmic retribution for speech-karma 1s 
the greatest. Speech-karma gIves rise to four great karmic offenses: 
lying, insultng, øossiping, and speaking with a double tongue maner. 
Because of these four unwholesome speeches, sentient beings 
accumulate Infimte and endless offenses ranging from speaking 
artificially, sweetly, manipulatively to speaking untruthfully, words and 
actions contradicting one another, etc. Once the mind of hatred arises, 
not mention strangers, even one”s parents, religious masters, etc., there 
1S not an 1nsult one will not speak. No malicious words wIll be spared, 
whether saying hateful words with Intention of causing separation 
between two people, saying something happened when 1t didn”t or 
when 1t didnˆt happened saying 1t did; thus speaking 1rresponsibly and 
chaotically without the sliphtest consideration of what 1s being said. 
Sincere Buddhists should always repent the body-karma by using the 
“mouth of transgressions” of the past to change If into praises and 
glorification of the virtuous pracfices of the Buddhas. se that speech 
often to speak of kindness, encouraging others to cultivate the Way and 
change for the better, 1.e. siting meditation, Buddha-Recitation, or 
chanting sutras, etc. Thereafter, for the remainder of this life, vow not 
fo use one mouth and tongue to speak vulgarly, disrespecffully, and 
before the Triple Jewels, sincerely confess and willingly admit to all 
offenses without concealment. Thus, use the same mouth and ftongue 
which has created countless offenses In the past to give birth to infinite 
merIts, virtues, and wholesome karma at the present. 7e third 
repemtance is the repentance oƒ the mind-karma: Mind Karma must be 
øenuine, remorseful, vow not to be covetous, not to be malicious, not fo 
be unbelief, not to be greedy, not to be hatred, not to be 1gnorant, 
vowing not to revert back to the old ways. Sincere Buddhists should 
always remember that the mind conscIousness 1s the reason tfO Ø1V€ rIS© 
to Infinte offenses of the other five consclousnesses, from SIpht, 
Hearinng, Scent, Taste, and Touch Consclousnesses. The mind 
ConscIousness Is similar to an order passed down from the King to his 
magistrates and chancellors. Eyes take great pleasure in looking and 
observing unwholesome things, ears take great pleasure 1n listening to 
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melodious sounds, nose takes great pleasure In smelling aromas and 
Íragrance, tongue takes great pleasure In speaking vulgarly and 
IrresponsIbly as well as finding Joy In tasting the various delicacies, 
foods, and wines, etc; body takes great pleasure In feeling various 
sensatons of warmth, coolness, softness, velvet clothing. Karmic 
offenses arise from these five consciousness come from theIr master, 
the Mind; the mind consciousness 1s solely responsible for all therr 
actions. In the end, this will result in continual drowning In the three 
evil paths, enduring Infinite pains and sufferings In hells, hungry ghosts, 
and animals. In the Dharmapada, the Buddha taught: “Guard one”s 
mind much like guarding a castle; protect the mind similar to protecting 
the eye ball. Mind 1s an enemy capable of destroying and eliminating 
all of the virtues and merits one has worked so hard to accumulate 
during one”s existence, or sometIimes many lifetimes. To repent the 
mind-karma, sincere Buddhists should think that the three karmas of 
Grecd, Hatred, and Ignorance of the mind are the roots and foundations 
of Infiinite karmic transgressions. The mind-karma 1s the web of 
Ipnorance which masks our wisdom and 1s the affliction and worry that 
cover our frue nature. lt should be feared and needs be avoided. 
Sincere Buddhists should use their heart and mind to sincerely confess 
and repent, be remorseful, and vow never again to commit such 
offenses. 

HỰtCh, Reducing Demomic ObstrucHons through Culfivation g@Ƒ 
Kusala Dharmas: “Kusala” means volitional actHon that 1s done 1n 
accordance with the Aryan Eightfold Noble Path. So, Kusala 1s not only 
1n accordance with the right action, but it 1s also always In accordance 
with the right view, right understanding, ripht speech, right livelihood, 
right energy, right concentration and right samadhi. According to the 
Dharmapada Sutra, verse 183, the Buddha taught: Not to do evil, to do 
good, to purIfy one”s mind, this 1s the teaching of the Buddhas.” Kusala 
karmas or good deeds w1ll help a person control a lot of troubles arising 
from his mind. Inversely, 1ƒ a person does evil deeds he wIll receIve 
bad results in this life and the next existence which are suffering. Thus, 
wholesome deeds clean our mind and give happiness to oneself and 
others. Kusala means good, right, or wholesome. Ït 1s contrary to the 
unwholesome.According to Buddhism, kusala karma means volitional 
action that 1s done In accordance with the Aryan Eightfold Noble Path. 
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So, Kusala karma 1s not only in accordance with the right action, but 1t 
1s also always In accordance with the right view, right understanding, 
right speech, right livelihood, right energy, rIght concentration and right 
samadhi. According to the Dharmapada Sutra, verse 183, the Buddha 
taught: Not to do evil, to do good, to pur1fy one”s mìínd, thís 1s the 
teaching of the Buddhas.” Kusala karmas or good deeds will help a 
person control a lot of troubles arising from his mind. Inversely, 1ƒ a 
person does evil deeds he will receive bad results In this life and the 
next existence which are suffering. An honest man, especially one who 
believes in Buddhist ideas of causality and lives a good life. There are 
two classes of people In this life, those who are Inclined to quarrel and 
addicted to dispute, and those who are bent to living in harmony and 
happy In friendliness. The first class can be classified wicked, 1gnorant 
and heedless folk. The second class comprised of good, wise and 
heedful people. The Buddha has made a clear distinction between 
wickedness and goodness and advises all his disciples not to do evil 
actions, to perform good ones and to purIfy their own heart. He know 
that 1t 1s easy to do evil action. To perform meriforlous one far more 
difficult. But His disciples should know how to select in between evil 
and good, because wicked people will go to hell and undergo untold 
suffering, while good ones wIll go to Heaven and enJoy peaceful bliss. 
Moreover, Good one even from afar shrine like the mountain of snow 
with ther meritorlous actions, while bad ones are enveloped In 
darkness like an arrow shot In the night.” According to The Connected 
Discourses of the Buddha, Chapter Ambapali, there are two starting 
poInts of wholesome states. First, virtue that Is well purified which 
includes basing upon virtue and establishing upon virtue. Second, view 
that 1s straight. According to The Long Discourses of the Buddha, there 
are three good (wholesome) roots. For Monks and Nungs, there are the 
wholesome roots of non-greed, non-hatred, and non-delusion (no 
selfish desire, no re, no stupidity); the wholesome roots of almsgIving, 
kindness, and wisdom; and the wholesome roots of good deeds, good 
words, good thoughts. Three good roots for all moral development: the 
wholesome root of no lust or selfish desire, the wholesome root of no 
Ire or no hatred, and the wholesome root of no stupidity. For Ordinary 
People, there are three wholesome roots: the wholesome root of 
almsgiving; the wholesome root of mercy; and the wholesome root of 
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wisdom. There are also three good upward directions or states of 
exIstence. The first path 1s the wholesome path. This 1s the highest 
class of goodness rewarded with the deva life. The second path 1s the 
path of human beings. The middle class of goddness with a return to 
human life. The third path 1s the path of asuras. The Inferlor class of 
goodness with the asura state. According to The Long Discourses of the 
Buddha, Sangti Sutra, there are three kinds of wholesome elemernt. 
First, the wholesome element of renunciIation. Second, the wholesome 
element of non-enmity. Third, the wholesome element of non-cruelty. 
According to the Long Discourses of the Buddha, there are three kinds 
of right conduct: right conduct in body, right conduct in speech, and 
right conduct In thoupht. Three good deeds (the foundation of all 
development) include no lust (no selfish desire), no anger, and no 
stupidify (no 1ignorance). According to the Abhidharma, there are three 
doors of wholesome kamma pertaining to the sense-sphere. Flrst, 
bodily action pertaining to the door of the body: not to KiII, not to steal, 
and not to commit sexual misconduct. Second, verbal action pertaining 
to the door of speech: not to have false speech, not to slander, not to 
speak harsh speech, and not to speak frivolous talk. Third, mental 
action pertaining to the door of the mind: not to have Covetousness, not 
to have III-will, and not to have wrong views. According to The Long 
Discourses of the Buddha, Sangiti Sutra, there are three kinds of 
wholesome Investigation. Flirst, the wholesome Investigaton of 
renunciation. Second, the wholesome Investigation of non-enmity. 
Third, the wholesome 1nvestigation of non-cruelty. According to The 
Long Discourses of the Buddha, SangIti Sutra, there are three kinds of 
wholesome perception. First, the wholesome perception of 
renunciation. Second, the wholesome perception of non-enmity. Third, 
the wholesome perception of non-cruelty. According to the Mahayana, 
there are four good roofs, or sources from which spring good fruit or 
developmernt: Sravakas, Pratyeka-buddhas, Bodhisattvas, and Buddhas. 
According to the Kosa Sect, there are four øood roofs, or sources from 
which spring good fruit or developmert: the level of heat, the level of 
the summit, the level of patlence, and the level of being first in the 
world. According to the Surangama Sutra, book Eight, There are four 
good roots, or sources from which spring good fruit or developmeit. 
The Buddha reminded Ananda as follows: “Anandal When these good 
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men have completely purified these forty-one minds, they further 
accomplish four kinds of wonderfully perfect additional practices.” 'The 
first root 1s the level of heat. When the enlightenment of a Buddha 1s 
Just about to become a function of his own mind, it 1s on the verge of 
emerging but has not yet emerged, and so 1t can be compared to the 
poInt just before wood ignites when 1t 1s drilled to produce fire. 
Therefore, 1t 1s called “the level of heat.` The second root 1s the level 
of the summit. He continues on with his mìínd, treading where the 
Buddhas tread, as If relying and yet not. It is as If he were climbing a 
lofty mounfain, to the point where his body 1s in space but there 
remains a slipht obstruction beneath him. Therefore 1t 1s called “the 
level of the summit.` The third root 1s the level of patlence. When the 
mind and the Buddha are two and yet the same, he has well obtained 
the middle way. He 1s like someone who endures something when 1t 
seems Impossible to either hold 1t in or let 1t out. Therefore 1t 1s called 
'““he level of patilence.'” The fourth root 1s the level of being first In the 
world. When numbers are destroyed, there are no such designatlons as 
the middle way or as confusion and enlightenment; this 1s called the 
“level of being first in the world." According to the Long Discourses of 
the Buddha, Sangiti Sutra, there are eight ripht factors: Right views, 
Right thinking, Right speech, Right action, Right livelihood, Right 
effort, Right mindfulness, and Right concenftration. In the Dharmapada 
Sufra, the Buddha taught: “As a flower that 1s colorful and beautiful, 
but without scent, even so fruifless 1s the well-spoken words of one 
who does not practice 1t (Dharmapada 5l). As the flower that 1s 
colorful, beautiful, and full of scent, even so fruitful 1s the well-spoken 
words of one who practices 1t (Dharmapada 52). As from a heap of 
flowers many a garland 1s made, even so many good deeds should be 
done by one born to the mortal lot (Dharmapada 53). If a person does a 
meritorious deed, he should do 1t habitually, he should find pleasures 
therein, happiness 1s the outcome of merit (Dharmapada 118). Even a 
good person sees evil as long as his good deed has not yet rIpened; but 
when his good deed has ripened, then he sees the good results 
(Dharmapada 120). Do not disregard small good, saying, “It will not 
matter to me.” Even by the falling of drop by drop, a water-Jar 1s filled; 
likewise, the wIise man, gathers his merit little by litle (Dharmapada 
122).” In the Forty-Two Sections Sutra, chapter 14, the Buddha taught: 
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“A Sramana asked the Buddha: “What Is goodness? What 1s the 
Íforemost greatness?” The Buddha replied: “To practice the Way and to 
protect the Truth 1s goodness. To unite your wIll with the Way 1s 
greatness.” For lay Buddhists, kusala dharmas can be going to a temple 
to do good deeds there, but kusala dharmas can also be what we do to 
make others happler or moraler so that they can come closer to 
enlightenment and emancipation. Devout Zen practiioners should 
always remember that before entering meditation pracfices, we should 
do a lot of good deeds, for the level of mind stillness depends not only 
on methods of Zen, but also greatly depends the good deeds that we 
accomplished. If we are not completely emancipated, our happiness In 
meditation also synonymous with the happiness that we did for others. 
Therefore, a Zen practitioner must be the one who always gives the 
happiness, peace, and mindfulness to others all his life. In other words, 
deside the effort for meditation, Zen practitioners should always try to 
do many good deeds, for good deeds wIll support medifation result very 
well. 

Sixth, Reducing Demonic @bsfrucHons by Staying Away From 
Akusala Dharmas: Unwholesome deeds (anything connected with the 
unwholesome root or akasula mula) accompanied by greed, hate or 
delusion and cause undesirable karmic results or future suffering. 
There are two kinds of causes In the world: good causes and bad 
causes. lf we create good causes, we will reap good results; IÍ we 
create bad causes, we will surely reap bad results. According to The 
Path of Purification, unwholesome deeds are both unprofitable action 
and courses that lead to unhappy destinmes. Ứnwholesome mind creates 
negative or unwholesome thoughts (anger, hatred, harmful thoughts, 
wWrong views, etC), speech (lying, harsh speech, double-tongued, etc), 
as well as deeds which are the causes of our sufferings, confusion and 
misery. Unwholesome or negative mind wIll destroy our Inner peace 
and tranguility. According to Buddhism, 1ƒ we create bad causes, we 
wIill surely reap bad results. People who create many offenses and 
commit many transgressions will eventually have to undergo the 
retribution of being hell-dwellers, hungry-ghosts, and animals, etc. In 
general, doing øood deeds allows us to ascend, while doing evil causes 
us fo descend. In everything we do, we must take the responsibility 
ourselves; we cannot rely on others. According to The Path of 
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Purification, “Bad Ways” Is a term for doing what ought not to be done 
and not doing what ought to be done, out of desire, hate, delusion, and 
fear. They are called “bad ways” because they are ways not to be 
travel by Noble Ones. Incorrect conduct In thought, word or deed, 
which leads to evil recompense. Unwholesome speech or slanderous or 
evil-speech which cause afflictions. In the Dharmapada Sutra, the 
Buddha taught: “Do not speak unwholesome or harsh words to anyone. 
Those who are spoken to wIll respond In the same manner. Angry 
speech nourishes trouble. You will receive blows In exchange for 
blows (Dharmapada 133). If like a cracked gong, you silence yourself, 
you already have attained Nirvana. No vindictiveness (quarrels) will be 
found In you (Dharmapada 134).” Unwholesome views or Wrong VIeWs 
mean seeing or understanding in a wrong or wicked and grasping 
mamner. There are five kinds of wrong views: wrong views of the body, 
one-sided views, wrong views which are Iinconsistent with the dharma, 
wrong views caused by atfachment to one's own errouneous 
understanding, and wrong views or wrong understandings of the 
precepts. Unwholesome deeds are bad, wrong, cruel, evil or 
mischievous acts. Unwholesome or wicked deeds which are agaInst the 
right. Maliciousness 1s planning to harm others. It includes thinking how 
to revenge a wrong done to us, how to hurt others” feelings or how to 
embarrass them. From the earliest period, Buddhist thought has argued 
that Iimmoral actlons are the result of Ignorance (avidya), which 
prompts beiIngs to engage In actlons (karma) that will have negative 
consequences for them. Thus evil for Buddhism 1s a second-order 
problem, which 1s eliminated when Ignorance 1s overcome. Thus the 
definition of sin and evil 1s pragmatic: evil actions are those that result 
in suffering and whose consequences are perceived as painful for 
beings who experience them. Unwholesome or evil karmas of greed, 
hatred and ignorance, all created by body, mouth and speech. 
Unwholesome or harmful actions, or conduct 1n thought, word, or deed 
(by the body, speech, and mind) to self and others which leads to evil 
recompense (negative path, bad deeds, or black path). Unwholesome 
or negative Karma Includes: greed, anger, Ipnorance, pride, doubt, 
wrong views, killing, stealing, sexual misconduct, and unwholesome 
thoughts. According to the Sigalaka Sutra, there are four causes of 
unwholesome or evil actions: unwholesome actlon springs from 
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attachment, 1ll-will, ignorance, and fear. According to the Sigalaka 
Sutra, the Buddha taught: “If the Ariyan disciple does not act out of 
attachment, 1ll-will, folly or fear, he will not do evil from any one of 
the four above mentioned causes.” In the Dharmapada Sutra, the 
Buddha taught: “As rust sprung from I1ron eafs 1fself away when arisen, 
Just like 1ll deeds lead the doer to a miserable state (Dharmapada 240). 
There are three kinds of unwholesome paths (the states of woe, realms 
Of woe, evil realms, or evil ways). Also called evil ways or three evil 
paths, or destines of hells, hungry ghosts and animals. These are three 
paths which can be taken as states of mind, 1.e., when someone has a 
vicious thought of killing someone, he 1s effectively reborn, for that 
moment, in the hells. Sentient beings In evil realms do not encounter 
the Buddhadharma, never cultivate goodness, and always harm others. 
Sometimes the Asura realm 1s also considered an unwholesome or evil 
realm because though they have heavenly merits, they lack virtues and 
have much hatred. There are four fundamental unwholesome passIons. 
These four are regarded as the fundamental evil passions orIpInating 
Írom the view that there 1s really an eternal substance known as ego- 
soul. First, the belief in the existence of an ego-substance. Second, 
Ipnorance about the ego. Third, conceit about the ego. The fourth 
fundamental unwholesome passion 1s self-love. All karmas are 
controlled by the threefold deed (body, speech, and mind). Three deeds 
of the body, four deeds of the mouth, and three deeds of the mind. 
Accoridng to Buddhism, evil phenomena refers to supernatural 
phenomena which are said to be side effects of Zazen, such as 
clairvoyance and othe magical abilities, as well as hallucinations. They 
are considered to be distractions, and so meditafors are taught to Ignore 
them as much as possible and to concentrate on meditative practice 
only. “Akusala” 1s a Sanskrit term for “bonds of assumptions of bad 
states.” These are obstructions of body (kayavarana) and of mind 
(manas-avarana). Some Buddhist exegetes also add the third type, 
obstructions of speech (vag-avarana). These are said to be caused by 
influences of past karma, In Imifaton of past activities, and are the 
subtle traces that remain after the afflictions (klesa) have been 
destroyed. An example that 1s commonly given 1s of an Arhat, who has 
eliminated the afflictions, seeing a monkey and Jumping up and down 
while making noises like a monkey, but the subtle traces still remain 
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deep In the conscious. According to Buddhism, an unwholesome person 
means an evil person, one who has evil ideas of the doctrine of 
voidness, to deny the doctrine of cause and effect. Thus, the Buddha 
advises us not make friends with wicked ones, but to associate only 
with good friends. He points out very clearly that If we yearn for life, 
we should avoid wickedness like we shun poIson because a hand free 
from wound can handle poison with impurity. The dhammas of the 
good ones do not decay, but go along with the good ones to where 
meritorious actions will lead them. Good actions will welcome the well 
doer who has gone from this world to the next world, Just as relatIves 
welcome a dear one who has come back. So the problem poses Itself 
very clear and definite. Wickedness and goodness are all done by 
oneself. Wickedness wIll lead to dispute and to war, while øgoodness 
wIll lead to harmony, to friendliness and to peace. Also according to 
the Buddhism, the unwholesome people are those who commit 
unbelievable crimes and whose minds are filled with greed, hatred and 
Ipnorance. Those who commit lying, øgossip, harsh speech, and double- 
tongued. Those who abuse others” good heart; those who cheat others 
for their own benefits; those who kill, steal; those who act lasciviously; 
those who think of wicked plots; those who always think of wicked 
(evil) scheme. There are three unwholesome paths or three evil paths: 
hells, hungry ghosts, and animals. Great Master Ying-Kuang reminded 
Buddhist followers to singlemindedly recite the Buddhaˆ”s name 1f they 
wish for their mind not to be attaching and wandering to the external 
world. Do not forget that death 1s lurking and hovering over us, It can 
strike us at any momert. lf we do not wholeheartedly concentrate to 
practce Buddha Recitation, praying to gain rebirth to the Western 
Pureland, then 1f death should come suddenly, we are certain to be 
condemned to the three unwholesome realms where we must endure 
innumerable sufferings and sometime Infinte Buddhas have In turn 
appeared In the world, but we are still trapped In the evil paths and 
unable to find liberation. Thus, cultivators should always ponder the 
1mpermanence of a human life, while death could come at any moment 
without warning. We should always think that we have committed 
infinte and endles unwholesome karmas In our former life and this 
le, and the sufferings awaltting for us ¡in the unwholesome realms. 
Upon thinking all these, we will be awakened In every moment, and 
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we no longer have greed and lust for the pleasures of the five desires 
and six elements of the external world. If condemned to hell, then we 
wIll experlence the torturous and agonizing conditions of a moutain of 
swords, a forest of knives, stoves, frying pans; in each day and night 
living and dying ten thousand times, the agony of pain and suffering 1s 
inconcervable. If condemned to the path of hungry ghost, then the body 
1s hideously ugly wreaking foul odors. Stomach 1s large as a drum but 
neck Is as small as a needle; though starving and thirsty, the offenders 
cannot eat or drink. When seeing food and drinks, these Items 
transform Into coals and fires. Thus, they must endure the torture and 
suffering of famine and thirst, throwing, banging thetr bodies against 
everything, crying out In pain and agony for tens and thousands of 
kalpas. If condemned to the animail realm, then they must endure the 
karmic consequences of carrying and pulling heavy loads, get 
slaughtered for food, or the strong prey on the weak, mind and body 
always paranoid, friphtened, and fearful of being eaten or killed, 
without having any moment of peace. There are five kinds of 
unwholesome deeds In this world. The first kind of unwholesome deed 
1s Cruelty. Every creature, even Insecfs, strives agaInst one another. 
The strong attack the weak; the weak deceive the strong; everywhere 
there 1s fighting and cruelty. The second kind of unwholesome deed 1s 
Deception and lack of Sincerity. There 1s a lack of a clear demarcation 
between the rights of a father and a son, between an elder brother and 
a younger; between a husband and a wife; between a senior relative 
and a younger. Ôn every occasion, each one desires to be the highest 
and to profit off others. They cheat each other. They don”t care about 
sincerifty and trust. The thrd kind of unwholesome deed is wicked 
behavior that leads to Injustice and wickedness. There 1s a lack of a 
clear demarcation as to the behavior between men and women. 
Everyone at times has Impure and lasvicious thoughts and desires that 
lead them Into questlonable acts and disputes, fighting, InJustice and 
wickedness. The fourth kind of unwholesome deed 1s Disrespect the 
rights of others. There 1s a tendency for people to disrespect the rights 
Of others, to exaggerate their own importance at the expense of others, 
to set bad examples of behavior and, being unJust In their speech, to 
decerve, slander and abuse others. The fifth kind of unwholesome deed 
1s fo neglect their duties. There 1s a tendency for people to neglect their 
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duties towards others. They think too much of their own comfort and 
theirr own desires; they forget the favors they have received and cause 
annoyance to others that often passes Into øreat InJustice. According to 
the Long Discourses of the Buddha, Sangiti Sutra, there are eight 
unwholesome factors: wrong views, wrong thinking, wrong speech, 
wrong action, wrong livelihood, wrong effort, wrong mindfulness, and 
wrong concentration. Eipht wrong perceptions of thought: desire, 
hatred, vexation with others, home-sickness, patrlotIlsm or thoughts of 
the country°s welfare, dislike of death, ambition for one”s clan or 
family, and sliphting or being rude to others. According to the SangitI 
Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are nine 
unwholesome causes of malice which are stired up by the thought 
“There 1s no use to think that a person has harmed, 1s harming, or will 
harm either you, someone you love, or someone you hate”. First, he 
has done me an inJury. Second, he 1s doing me an InJury. Third, he will 
do me an InJury. Fourth, he has done an InJury to someone who 1s dear 
and pleasant to me. Flifth, he is doing an InjJury to someone and 
pleasant to me. Sixth, he will do an InJury to someone who 1s dear and 
pleasant to me. Seventh, he has done an InJury to someone who 1s 
hateful and unpleasant to me. Eighth, he 1s doIng an InJury to someone 
who 1s hateful and unpleasant to me. Ninth, he will do an InJury to 
someone who 1s hateful and unpleasant to me. Ancient virtues taught 
on unwholesome doings as followed: “I[hose who spIt at the sky, 
1mmediately the spit wIll fall back on their face.” Or to harbor blood to 
SpIt at someone, the mouth 1s the first to suffer from filth. Five practical 
suggestions to prevent evil thoughts given by the Buddha. First, 
harbouring a good thought opposite to the encroaching one, e.g., 
loving-kindness in the case of hatred. Second, reflecting upon possIble 
evil consequences, e.g., anger sometimes results in murder. Thĩrd, 
simple neglect or becoming wholly Inattentive to them. Fourth, tracing 
the cause which led to the arising of the unwholesome thoughts and 
thus forgetting them In the retrospective process. Fifth, direct phystcal 
force. In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Let's hasten up to 
do good. Lets restrain our minds from evil thoughts, for the minds of 
those who are slow In doing good actions delight in evil (Dharmapada 
116). lf a person commits evIl, let him not do 1t again and again; he 
should not reJoice therein, sorrow 1s the outcome of evil (Dharmapada 
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117). Even an evil-doer sees good as long as evil deed has not yet 
ripened; but when his evil deed has ripened, then he sees the evil 
results (Dharmapada 119). Do not disregard (underestimate) small evil, 
saying, “It will not matter to me.” By the falling of drop by drop, a 
water-Jar 1s filled; likewise, the fool becomes full of evil, even 1f he 
gathers It litle by litle (Dharmapada 121). A merchant with great 
wealth but lacks of companions, avoids a dangerous roufe, Just as one 
desiring to live avoids poison, one should shun evil things In the same 
manner (Dharmapada 123). With a hand without wound, one can touch 
pOoIson; the poison does not afftect one who has no wound; nor 1s there 
1ll for him who does no wrong. (Dharmapada 124). Whoever harms a 
harmless person who Is pure and guiltless, the evil falls back upon that 
fool, like dust thrown agaInst the wind (Dharmapada 125). Some are 
born in a womb; evil-doers are reborn In hells; the righteous people go 
to blissful states; the undefiled ones pass away Into Nirvana 
(Dharmapada 126). Neither In the sky, nor in mid-ocean, nor 1n 
mountain cave, nowhere on earth where one can escape from the 
consequences of his evil deeds (Dharmapada 127). The evil 1s done by 
oneself; 1t 1s self-born, 1t 1s self-nursed. Evil grinds the unwise as a 
diamond grinds a precious stone (Dharmapada 161). Bad deeds are 
easy to do, but they are harmful, not beneficial to oneself. On the 
conftrary, 1t Is very difficult to do that which 1s beneficial and good for 
oneself (Dharmapada 163). The foolsh man who slanders the 
teachings of the Arhats, of the riphteous and the Noble Ones. He 
follows false doctrine, ripens like the kashta reed, only for Ifs own 
destruction (Dharmapada 164). By oneself the evil is done, by oneself 
one 1s defiled or purified. Purity or impurity depend on oneself. No one 
can purIfy another (Dharmapada 165). Not to slander, not to harm, but 
to restrain oneself in accordance with the fundamental moral codes, to 
be moderate In eating, to dwell in secluded abode, to meditate on 
higher thoughts, this 1s the teaching of the Buddhas (Dharmapada 
185).” In the Forty-Pwo Sectons Sutra, the Buddha taught: “The 
Buddha said: “When an evil person hears about virtue and intentionally 
or voluntarily comes to cause trouble, you should restrain yourself and 
should not become angry or upbraid him. Then, the one who has come 
to do evil will do evil to himself.”” There was one who, upon hearing 
that I protect the way and practice great humane compassion, 
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intentionally or voluntarily came to scold me. I was silent and did not 
reply. When he finished scolding me, I asked, “If you are courteous to 
people and they do not accept your courtesy, the courtesy retfurns to 
you, does It not?” He replied, “It does.' I said, “NÑow you are scolding 
me but I do not receive 1t. So, the misfortune returns to you and must 
remain with you. It 1s Just as Inevitable as the echo that follows a sound 
or as the shadow that follows a form. In the end, you cannot avoid 1t. 
Therefore, be careful not to do evil.” An evil person who harms a sage 
1s like one who raises his head and spits at heaven. Instead of reaching 
heaven, the spitfle falls back on him. It is the same with one who 
throws dust Into the wind Instead of going somewhere else, the dust 
returns to fall on the thrower”s body. The sage cannot be harmed; 
misdeed will inevitably destroy the doer.” 

Seventh, Reducing Demonic (ObstrucHons through Keeping 
Precepfs:z According to the Mahapariibbana Sutta and the Sangiti 
Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are five advantages 
to one of good morality and of success In morality. Flirst, through 
careful attention to his affairs, he gains much wealth. Second, precept 
keeper gets a good reputation for morality and good conduct. Third, 
whatever assembly he approaches, whether of Khattiyas, Brahmins, 
Ascetics, or Householders, he does so with confidence and assurance. 
Fourth, at the end of his life, he dies unconfused. Fifth, after death, at 
breaking up of the body, he arises in a good place, a heavenly world. 
According to the Uttarasanghati Sutra, there are five benefits for the 
virtuous 1n the perfecting of virtue. First, one who Is virfIous, 
possessed of virtue, comes Into a large fortune as consequence of 
diligence. Second, one who 1s virtuous, possessed of virtue, a fair name 
1s spread abroad. Third, one who 1s virtuous, possessed of virtue, enters 
an assembly of Khattiyas, Brahmans, householders or ascetics without 
fear or hesitation. Fourth, one who 1s virtuous, đies unconfused. Fifth, 
one who 1s virfuous, possessed of virtue, on the break up of the body 
after death, reappears In a happy destiny or In the heavenly world. In 
the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “The scent of flowers does 
not blow against the wind, nor does the frapgrance of sandalwood and 
Jasmine, but the fragrance of the virtuous blows agaInst the wind; the 
virtuous man pervades every directon (Dharmapada 54). Of little 
account 1s the fragrance of sandal-wood, lotus, Jasmine; above all these 
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kímnmds of fragrance, the fragrance of  virtue 1s by far the best 
(Dharmapada 55). Of litle account 1s the fragrance of sandal; the 
Íragrance of the virtuous rises up to the gods as the highest 
(Dharmapada 56). Mara never finds the path of those who are virtuous, 
careful in living and freed by right knowledge (Dharmapada 57). To be 
virtue until old age 1s pleasant; to have steadfast faith 1s pleasant; to 
aftain wisdom 1s pleasant; not to do evil 1s pleasant (Dharmapada 333). 

Eighth  Reducing Demomic (Obsrucfions by No Breaking 
Precepfs:z According to the Mahapariibbana Sutta and the Sangiti 
Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are five dangers to 
the mmoral through lapsing from morality (bad morality or failure In 
morality). First, precept breaker suffers great loss of property through 
neglecting his affairs. Second, precept breaker gets bad reputation for 
Immorality and misconduct. Third, whatever assembly the precept 
breaker approaches, whether of Khattiyas, Bramins, Ascetics, or 
Householders, he does so differently and shyly. Fourth, at the end of 
his life, he dies confused. Fifth, after death, at the breaking up of the 
body, he arises In an evil state, a bad fate, in suffering and hell. 

Ninth, Reducing Demormic Obstrucfions Through the Culfivafion oƑ 
Doïng no Evil, Doing Only Good, and Purjfying the Mimnd: In order to 
reduce demonic obstructions as welÏ as to terminate the suffering and 
affliction in life, The Buddha advises his fourfold disciple: “Do no evIl, 
to do only good, to purIfy the mind.” In the Agama Sutra, the Buddha 
taught: “Do not commit wrongs, devoutly practice all kinds of good, 
pur1fy the mind, that°s Buddhism”, or “To do no evil, to do only good, 
to purify the wIll, 1s the doctrine of all Buddhas.” These four sentences 
are said to include all the Buddha-teaching. The Buddhaˆs teachings In 
the Dharmapada Sutra: “A wise man should abandon the way of 
woeful states and follows the bright way. He should go from his home 
to the homeless state and live In accordance with the rules for 
Sramanas (Dharmapada 87). A wIse man should purge himself from all 
the Impurities of the mind, give up sensual pleasures, and seek great 
delight in Nirvana (Dharmapada 88). Those whose minds are well- 
trained and well-perfected In the seven factors of enlightenment, who 
give up of grasping, abandon defiled minds, and eradicate all 
afflictions. They are shinning ones and have completely liberated and 
attained Nirvana even In this world (Dharmapada §9).” However, the 
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Buddha”s teachings are usually easy to speak but very difficult to put in 
practice. Yes! “Not to commit any sin, to do good, fo pur1fy one”s 
mind.” Buddhaˆs teaching 1s so easy to speak about, but very difficult 
fo put Into practice. The Buddha”s teaching 1s so easy that a child of 
three knows how to speak, but 1t 1s so difficult that even an old man of 
eighty finds It difficult to practice. According to the Forty- wo Sections 
Sutra, Chapter 18, the Buddha said: “My Dharma 1s the mindfulness 
that 1s both mindfulness and no-mindfulness. It 1s the practice that 1s 
both practice and non-practice. It is words that are words and non- 
words. It 1s cultivation that 1s cultivation and non-cultivation. Those 
who understand are near to 1t; those who are confused are far from It 
indeed. The path of words and language 1s cut off; It cannot be 
categorized as a thing. IÝ you are off (temoved) by a haIrˆs breadth, you 
lose 1t In an Instant.” 

Tenth, Reducing Demonmic (@bstrucHons through ()Vercoming 
Greed, Anger, and jJealousy: To refrain from greed, anger, Jealousy, 
and other evil thoughts to which people are subJect, we need strength 
of mind, strenuous effort and vigilance. When we are free from the cIty 
life, from nagging preoccupation with daily life, we are not fempted to 
lose control; but when we enter In the real socIety, 1t becomes an effort 
to check these troubles. Meditation wIll contribute an Iimmense help to 
enable us to face all this with calm. There are only two points of 
divergence between the deluded and the enlightened, 1.e., Buddhas and 
Bodhisattvas: purity 1s Buddhahood, defilement 1s the state of sentient 
beings. Because the Buddhas are in accord with the Pure Mind, they 
are enliphtened, fully endowed with spiritual powers and wisdom. 
Because sentient beings are attached to worldly Dusts, they are 
deluded and revolve in the cycle of Birth and Death. To practice Pure 
Land 1s to go deep Into the Buddha Recitation Samadhi, awakening to 
the Onginal Mind and attainng Buddhahood. Therefore, IÝ any 
deluded, agitated thought develops during Buddha Recitation, 1t should 
be severed Iimmediately, allowing us fo return to the state of the Pure 
Mind. This ¡is the method of counteracting afflictions with the 
meditating mind. 

Eleventh, Reducing Demormic Obstrucfions through Striving to Be 
Content With Few Desires and Be Safisfied With What We Have At 
This Very Momenf: Content with few desires. “Thiểu Dục” means 
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having few desires; “tri túc” means being content. Knowing how to feel 
satisfiied with few possessions means being content with materlal 
conditions that allow us to be healthy and strong enough to practice the 
Way. “Knowing how to feel satisfiied and being content with material 
conditions” 1s an effective way to cut through the net of passions and 
desires, attain a peaceful state of body and mind and accomplish our 
supreme goal of cultivation. Being content with few desires means 
having few desires. Here “desires” Include not only the desire for 
money and material things but also the wish for status and fame. It also 
Iindicates seeking the love and service of others. In Buddhism, a person 
who has attained the mental stage of deep faith has very few desires 
and 1s Indifferent to them. We must note carefully that though such a 
person 1s Indifferent to worldly desires, he 1s very eager for the truth, 
that 1s, he has a great desire for the truth. To be indifferent to the truth 
1s to be slothful in life. To be content with few desires also means to be 
satisied with little material gain, that 1s, not to feel discontented with 
one”s lot and to be free from worldly cares. Nevertheless, this does not 
mean to be unconcerned with self-improvement but to do one”s bestf In 
one”s work without discontent. Such a person will never be Ignored by 
those around him. But even If people around him ignored him, he 
would feel quite happy because he lives like a king from a spiritual 
poInt of view. We must have few desires In two areas: the desires for 
food and sex. Food and sex support Ignorance In perpetrating all sort of 
evil. Thus, Confucius taught: “Food and sex are part of human nature.” 
That 1s to say we are born with the craving for foods and sex. Why 1s 
that we have not been able to demolish our Ignorance, eliminafe our 
afflictions, and reveal our wIsdom? Because we always crave for food 
and sex. Sincere Buddhists should always remember that food g1ves 
rise to sexual desire, and sexual desire gives rise to Ignorance. Once 
the desire for food arises, the desire for sex arises as well. Men are 
aftracted to beautiful women, and women are charmed by handsome 
men. People become Infatuated and obsessed and cannot see through 
their desires. The nourishment from the food we eat 1s transformed Into 
reporductive essence; and once that essence 1s full, sexual desire 
arises. Sincere Buddhists should always remember that the less tasty 
the food 1s, the better. Food should not be regarded as too Importfant. 
Sincere Buddhists should practice moderatlon and eat only enough to 
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sustain ourselves. We should neither eat very rich food, nor eat spoIÏlt 
food, for either one could ruin our health. To be satisfied with what we 
have at this very moment means satisfaction or contentment 1s a 
characteristic of the really happy Individual. The ordinary people seem 
to thínk that it Is diffiicult to cultivate and develop contentmert. 
However, with courage and determination to control one”s evil 
Iinclination, as well as to understand the consequences of these evil 
thoughts, one can keep the mind from being soiled and experlence 
happiness through contentment. For those who have wisdom, know 
how to apply themselves and are able to endure life, and are able to 
thnk cleverly, wil find peace in his fate under whatever 
circumstances. With the conditions of wealth, one satisfies and 1s at 
peace with being wealthy; with the conditions of poverty, one satIisfies 
and 1s at peace with being Iimpoverished. In fact, in our lifetime, we 
engage 1n all kinds of activities, think and calculate every imaginable 
method without abandoning any plot, so long as 1t 1s beneficial, but 
whether or not our actlons affect others we never care. We have been 
doing all these for what? For a better life, clothes, house, and for 
storing more money. If we think carefully, we will see that the sun 
rIses, reaches 1s stand still, and then it will set and disappears in the 
evening; a full moon will soon become half, quarter, then lose 1ts 
brightness; mountains become deep canyons; oceans become hills of 
berries, e(c. The way of life has always been rise and fall, success and 
failure, victory and defeat, lost and found, together and apart, life and 
death, etc., goes on consfantly and there 1s absolutely nothing that 
remain unchanged and eternal. People with wisdom should always 
satilsfy with their current circumstances. The Buddha extols simple 
living as being more conducive to the development of one”s mind. 
Thus, the Buddha always preaches the self-contentmernt for the benefit 
of the Bhikkhus as follow: The robes or clothes they receive, whether 
coarse or fine; alms or food they receive, whether unpalatable or 
deliclous; the abodes or houses they receive, whether simple or 
luxurious. Those who satisfy with these three conditions can reduce the 
desires, and at the same time develop the habits and values of simple 
living. Satisfaction or contentment 1s a characteristc of the really 
happy Individual. The ordinary people seem to think that 1t 1s difficult 
to culivate and develop contentment. However, with courage and 
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determination to control oneˆ”s evil inclination, as well as to understand 
the consequences of these evil thoughts, one can keep the mind from 
being soiled and experience happiness through contentment. For those 
who have wisdom, know how to apply themselves and are able to 
endure life, and are able to think cleverly, wIll find peace In his fate 
under whatever circumstances. With the conditions of wealth, one 
satisfes and 1s at peace with being wealthy; with the conditions of 
poverty, one satisfies and 1s at peace with being Impoverished. In fact, 
1n our lifetime, we engage in all kinds of activities, think and calculate 
every Imaginable method without abandoning any plot, so long as 1f 1S 
beneficial, but whether or not our actions affect others we never care. 
We have been doing all these for what? For a better life, clothes, 
house, and for storing more money. If we think carefully, we will see 
that the sun rises, reaches 1ts stand still, and then it will set and 
disappears In the evening; a full moon wIll soon become haÏlf, quarter, 
then lose 1ts brightness; mountains become deep canyons; oceans 
become hills of berrles, etc. The way of life has always been rise and 
fall, success and failure, victory and defeat, lost and found, together 
and apart, le and death, etc., goes on constantly and there Is 
absolutely nothing that remain unchanged and eternal. People with 
wisdom should always satisfy with their current circumstances. The 
Buddha extols simple living as being more conducive to the 
development of one”s mind. Thus, the Buddha always preaches the 
self-contentment for the benefit of the Bhikkhus as follow: The robes 
or clothes they receive, whether coarse or fÍine; alms or food they 
receive, whether unpalatable or delicious; the abodes or houses they 
receive, whether simple or luxurious. Those who satisfy with these 
three conditions can reduce the desires, and at the same time develop 
the habits and values of simple living. Devout Buddhists should always 
remember that to Buddhism, sensual pleasure are something fleeting, 
something that comes and goes. Can something be really called 
“Happiness” when 1t 1s here one moment and gone the next? Is It really 
so enjoyable to go around hunting for something so ephemeral, which 
1s changing all the time? Look at the amount of trouble we have to øo 
through to get all those sensual pleasures which we think wIll bring us 
happiness. Some people have such strong desire for pleasure that they 
wIll break the law, commit brutal crimes and cause others to suffer Just 
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so they can experlence these pleasures. They may not understand how 
much suffering they themselves will have to endure In the future as a 
consequence of the unwholesome acts they have committed. Even 
ordinary people may become aware that a disproportionate amount of 
suffering 1s necessary to bring together a few moments of happiness so 
much that 1t really 1s not worth 1t. Devout Buddhists should always 
remember that suffering wIll always follow craving. All the problems 
1n this world are rooted in the desire for pleasure. Ít 1s on account of the 
need for pleasure that quarrels occur within the family that neighbors 
do not get along well, that states have conflict and nations øo to war. Ït 
1s also on account of sense-based pleasures that sufferings, afflictions, 
and all kinds of problems plague our world, that people have gone 
beyond their humanness Info great cruelty and inhumamIty. 

Twclfth, Reducing Demomic (ObstrucHons through Sfriving to 
Subdue Affflicfions: Afflictions are distress, worldly cares, vexatlons, 
and as consequent reincarnation. They are such troubles as desire, 
hate, stupor, pride, doubt, erroneous views, etc., leading to painful 
results in future rebirths, for they are karma-messensers executing 1s 
purpose. Klesa also means “negative mental factors,” that lead beings 
{O engage In non-virtuous actions, which produce karmic results. 
Afflictions are all defilements that dull the mind, the basis for all 
unwholesome actions that bind people to the cycle of rebirths. 
Afflictions also mean all defilements that dull the mind, the basis for all 
unwholesome actions as well as kinks that bind people to the cycle of 
rebirths. People also call Afflictions the thirst of Mara. In order to 
attain enliphtenment, the number one prlority 1s fo eliminate these 
defilemenfs by practicing meditation on a regular basis. Practitioners of 
mindfulness subdue afflictions In four basic ways: Subduing afflictions 
with the mind by going deep Iinto meditation or Buddha recttation. 
Subduing afflictions with noumenon. When deluded thoughts arise 
which cannot be subdued with mind through meditation or Buddha 
recitation, we should move to the next step by visualizing principles. 
Whenever afflictions of greed develops, we should visualize the 
pñnnciples of Impurity, suffering, Impermanence and no-self. When 
anger arIses, we should visualize the principles of compassion, 
Íforgiveness and emptiness of all dharmas. Subduing afflictions with 
phenomena. When meditation, Buddha recitation and Noumenon don't 
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work for someone with heavy karma, leaving phenomena (external 
form/leaving the scene) can be used. That 1s to say to leave the scene. 
When we know that anger or quarrel 1s about to burst out, we can leave 
the scene and slowly sip a glass of water to cool ourselves down. 
Subduing afflictions with repentance and recifation sufras, mantras, or 
reciting the noble name of Amitabha Buddha. 

Thirteenth, Reducing Demonic (@bsirucHions through Striving to 
Cultivate the Ten Good AcHons and Deva-Gdfi: According to the 
Mahayana Buddhism, there are ten meritorious deeds, or the ten paths 
of good action. Flirst, to abstain from killing, but releasing beings 1s 
good; second, to abstain from stealing, but giving 1s good; third, to 
abstain from sexual misconduct, but being virtuous 1s good; fourth, to 
abstain from lying, but telling the truth 1s good; fifth, to abstain from 
speaking double-tongued (two-faced speech), but telling the truth 1s 
good; sixth, to abstain from hurffUl words (abusive slander), but 
speaking loving words Is øood; seventh, to abstain from useless 
øossipIing, but speaking useful words; eighth, to abstain from beIng 
greedy and covetous; ninth, to abstain from being angry, but being 
gentle 1s øood; tenth, to abstain from being attached (devoted) to wrong 
views, but understand correctly 1s good. According to the VimalakirtI 
Sufra, chapter ten, the Buddha of the Fragrant Land, Vimalakrrti said to 
Bodhisattvas of the Fragrant Land as follows: “As you have said, the 
Bodhisattvas of this world have strong compassion, and their lifelong 
works of salvation for all living beings surpass those done 1n other pure 
lands during hundreds and thousands of aeons. Why? Because they 
achieved ten excellent deeds which are not required in other pure 
lands.” What are these ten excellent deeds? They are: using charIty 
(dana) to succour the poor; using precept-keeping (sila) to help those 
who have broken the commandments; using patient endurance (ksantI) 
to subdue their anger; using zeal and devotion (virya) to cure theIr 
remissness; using serenity (dhyana) to stop their confused thoughts; 
using wisdom (praJna) to wIpe out ignorance;putting an end to the 
eight distressful conditions for those suffering from them; teaching 
Mahayana to those who cling to Hinayana; cultivation oŸ øgood roots for 
those In want of merifs; and using the four Bodhisattva winning devices 
for the purpose of leading all living beings to themr goals (mn 
Bodhisatva development) According to Hinayana Buddhism, 
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according to Most Venerable Narada, there are ten kinds of good 
karma or meritorlous actilons which may ripen in the sense-sphere. 
Generosity or charity which yields wealth; morality gives bìrth In 
noble families and In states of happiness; medifation gives bírth In 
realms of form and formless realms; reverence 1s the cause of noble 
parentage; service produces larger retinue; transference of merIt acts 
as a cause fo gIve in abundance In future births; reJoicing in other”s 
merit 1s productive of Joy wherever one 1s born; reJoicing 1n other”s 
merIt IS also øeting praise to oneself; hearinng the dhamma 1s 
conducfive to wisdom; expounding the dhamma 1s also conducive to 
wIsdom; taking the three refuges results in the destruction of passions, 
straiphtening one”s own views and mindfulness 1s conducIve to diverse 
forms of happiness. 

Fourteenth, Reducing Demormic Q@bsiructions Through Striving to 
Let the Sorrowless Flowers Always Bloom In Our Minds: The 
Opportunify our precious human lives does not last forever. Sooner or 
later, death comes to everyone. The very true nature oŸ our lives 1s 
1mpermanent, and death inevitable. When we first took birth, øg1ven the 
countless number of bodies Into which we have been born. Death 1s an 
1rrevocable result of living. Therefore, we should not Ignore 1f; on the 
confrary, 1t Is øood to think about 1t seriously. According to the 
Buddhist point of view, death 1s not an end but a means leading to 
another rebirth. The conscious mind only migrates from life to life. The 
starting poInt of such a process 1s impossible to retrace. However, our 
©exIstence In samsara 1s not naturally infinte. Also according to the 
Buddhist point of view, 1f 1s possible to put an end to 1t. ÀA seed has no 
beginning but it 1s not naturally Infinite, 1ƒ we burn the seed we can 
destroy 1fs potential to grow. That 1s the end of it. The only way to do 1s 
to let the sorrowless flowers always bloom In our minds. Why? 
Because once the sorrowless flowers bloom 1n our minds, we no longer 
confinue fo grow any seed for this rebirth cycle. Due to our deluded 
mind, even In this present lie, we are constantly operating with 
negative actions. We do not have much freedom from afflictive 
emotions. We are enslaved by them. We are prisoners of our own 
devices. For example, when anger rises In us, we become completely 
under the control of this afflictive emotion. It makes us think and act In 
ways we do not want to. IÝ we step back and look In a mirror when we 
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become angry, we wIll see what anger has done to us. We will see 
anger”s power to destroy us and others around us. We might wonder 1ƒ 
1f 1s Indeed possible to expIate a non-virtuous deed such as one of these 
five heinous crimes. According to “Prasanghika Madhyamika,” any 
kímd of negative deed can be expilated. This 1s a property of 
negativitiles. If we do not leave them unattended until they are ripen, 
we can purIfy them. Non-virtuous deeds are negative by nature but 
have the quality of being purified. There are people who believe that 
they can get away with whatever negative action they commit. They 
are those who do not believe 1n the law of cause and effect. We have 
no comment on these people. Sincere Buddhists should always 
remember that according to the law of cause and effect, the 
consequences of any kind of act one commIfts, virfIOus or non-Virtuous, 
must be faced by that same person. In other words, each person 1s 
responsible for his own actions. And again, the only way to do this 1s tO 
let the sorrowless flowers always bloom 1n our minds. Why? Because 
once the sorrowless flowers bloom In our minds, we are able to purIfy 
all negative and non-virfuous deeds in the past; at the same time, we 
can avoid similar negative and non-virtuous deeds at the present and in 
the future. However, the sorrowless flowers only bloom when we are 
content with few desires; or when we have few desires. Here “desires” 
include not only the desire for money and material things but also the 
wish for status and fame. It also indicates seeking the love and service 
of others. In Buddhism, a person who has atfained the mental stage of 
deep faith has very few desires and 1s indifferent to them. We must 
no(e carefully that though such a person 1s Indifferent to worldly 
desires, he 1s very eager for the truth, that 1s, he has a great desire for 
the truth. To be indifferent to the truth 1s to be slothful in life. To be 
content with few desires also means to be satisfied with litle material 
gann, that 1s, not to feel discontented with one”s lot and to be free from 
worldly cares. This does not mean to be unconcerned with self- 
Improvement but to do one”s best In one”s work without discontent. 
Such a person wIll never be Ignored by those around him. But even I1f 
people around him I1gnored him, he would feel quite happy because he 
lives like a king from a spiritual point of view. We must have few 
desires 1n two areas: the desires for food and sex. Food and sex support 
Ipnorance in perpetrating all sort of evil. Thus, Confucius taught: “Food 
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and sex are part of human nature.” That 1s to say we are born with the 
craving for foos and sex. Why 1s that we have not been able to 
demolish our Ignorance, eliminate our afflictions, and reveal our 
wisdom? Because we always crave for food and sex. Sincere Buddhists 
should always remember that food gives rise to sexual desire, and 
sexual desire øIves rise to Ignorance. Once the desire for food arises, 
the desire for sex arIses as well. Men are attracted to beautiful women, 
and women are charmed by handsome men. People become Infatuated 
and obsessed and cannot see through their desires. The nourishment 
from the food we eat Is transformed into reporductive essence; and 
once that essence 1s full, sexual desire arises. Sincere Buddhists should 
always remember that the less tasty the food 1s, the better. Food should 
not be regarded as too Important. Sincere Buddhists should practice 
moderation and eat only enough to sustain ourselves. We should 
neither eat very rich food, nor eat spoIlt food, for either one could ruin 
our health. Finally, the sorrowless flowers only bloom when we 
understands things as they really are, that 1s seeing the Impermanent, 
unsatisfactory, and non-substantial or non-self nature of the five 
aggregates of clinging in ourselves. Ït Is not easy to understand 
ourselves because of our wrong concepts, baseless 1llusions, 
perversions and delusions. It is so difficult to see the real person. The 
Buddha taught that to be a real knower, we must first see and 
understand the Impemanence of the five aggregates. He compares 
material form or body to a lump of foam, feeling to a bubble, 
perception to a mirage, mental formatlons or volitional activitles to 
water-lily plant which 1s without heartwood, and conscIousness fo an 
1llusion. The Buddha says: “Whatever material form there be whether 
past, future or present, Internal, external, øgross or subtle, low or lofty, 
far or near that material form 1s empty, unsubstantial and without 
essence. In the same manner, the remaining aggregates: feeling, 
perception, menfal formation, and consclousness are also empty, 
unsubstantial and without essence. Thus, the fÍive aggregates are 
Impermanent, whatever 1s  Impermanent, that 1s  suffering, 
unsatisfactory and without self. Whenever you understand this, you 
understand yourselves.” To Buddhists, the blooming of the sorrowless 
flowers bloom also means the illumination of wisdom. In Buddhism, 
wisdom 1s of the highest Importance; for purification comes through 
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wisdom, through understanding; and wisdom in Buddhism 1s the key to 
enlightenment and final liberation. But the Buddha never praised mere 
Iintellect. According to hìm, knowledge should go hand in hand with 
purty of heart with moral excellence. Wisdom gained by 
understanding and development of the qualites of mind and heart 1s 
wisdom par excellence. It is the knowledge of loving kindness, of 
compassion, of Joy, of letting go, of altruism, of understanding of the 
law of cause and effect, of wishing for freedom, of seeking 
enlightenment and emancIpation for others. It is saving knowledge, and 
not mere speculation, logic or specIous reasoning. However, devout 
Buddhists never fall in love with wisdom; nor induce the search after 
wisdom; nor adore wisdom. Although wisdom really has 1†s significance 
and bearing on mankind, devout Buddhists should use 1t as an 
encouragement of a practical application of the teaching that leads the 
follower to dispassion, enlightenment and final deliverance. HopIng 
that the sorrowless flowers are blooming everywhere, so that one day 
all beings wIll achieve Buddhahood together! 
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